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1. ORIGEN 1 OBJECTIU D'AQUEST ESTUDI 
Aquest estudi té com a origen un curs ofert als alumnes de llicencia en 
Teologia Sistematica a la Facultat de Teologia de Catalunya, l'any 1990-9 1. 
L'assiduitat amb que va ser seguit m'ha animat a fixar-lo en el present escrit. 
La recurrencia cíclica al pensament de sant Tomas és fecunda quan es fa amb 
uns mínims de curiositat, aprofundiment i llibertat d'esperit. 
En renovar la meva atenció envers les qüestions epistemologiques, experi- 
mento un retorn afectiu als temps anteriors a l'any 1960, quan vaig investigar 
la teoria del coneixement en Enric de Gand -tot comparant-la amb la de sant 
Tomas- com a base previa i necesaria de la meva tesi sobre la visió de Déu 
segons l'esmentat teoleg'. Ara, a més de trenta anys d'aquella epoca en que 
els estudis historics engrescaven els cultivadors de la teologia, m'adono del 
valor d'aquells intents esforcats per entendre el subtil pensament dels autors 
medievals: I'epistemologia podia semblar una de tantes qüestions particulars, 
pero en realitat constituia una perspectiva única que mostrava tota la con- 
cepció antropologica i cosmologica de 1'Edat Mitjana, situada en una posició 
1 .  J. M. ROVIRA BELLOSO, La visión de Dios ~egún Enrique de Gante, Barcelona 1960. 
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equidistant entre el classicisme platonico-aristotelic i el pensament modern. 
Un món intel.lectualista, amarat per la fe i per la deixa dels grecs, restava 
obert a la interpretad actual. Si aixo ho pressentíem ja en els estudis historics 
de Gilson2, Landgrap, Paulus4 o Lottin5, ho veiem més clar ara, en repren- 
dre la lectura d'uns textos on glateix l'ansia per saber que és l'home, quina és 
la seva obertura a la realitat i a Déu, i a quina saviesa, en definitiva, pot aspi- 
rar. Aquesta latent nquesa antropologica fa que aquests temes i aquests tex- 
tos, aparentment inactuals, tinguin una profunditat inesgotable. 
Dos apartats faran d'introducció: els seus continguts respectius seran la ter- 
minologia tomista i el resum de la seva teoria del coneixement. 
11. TERMINOLOGIA 
l .  Les tres operacions de l'enteniment 
Hi ha tres actes propis de la ra8. En els dos primers, la raó és considerada 
com a intellecte. 
La primera acció de l'enteniment és el simple coneixement de les realitats 
elementals (indivisibilium et incomplexorum), simple aprehensió que concep 
el que és cada cosa. 
La segona operació de l'enteniment és el judici, en virtut del qual l'enteni- 
ment afirma o nega determinades qualitats d'un subjecte (compositio ve1 divi- 
sio intellectus) establint el que és ver i el que és fals6. 
El tercer acte de la raó és el raonament, que discorre d'una cosa a l'altra: 
del que és conegut envers el que és desconegut7. És l'acte de la raó propia- 
ment dita. 
2.  El raonament o discurs 
((L'enteniment huma arriba a la perfecció en el coneixement de la veritat a través 
d'un discurs: procedint d'una realitat coneguda envers una altra de desc~neguda.»~ 
Per aixo aquests éssers de llum limitada -els humans- no veuen pas les 
2. E. GILSON, Le thomisme. Introduction au systime de saint Thomas d'Aquin, Paris 61965. 
3. A. M. LANDGRAF, Dogmengeschichte der Frühscholastik, Regensburg 1952. 
4. J. PAULUS, A propos de la thkorie de la connaissance d'Henri de Gand, dins Revue Philo- 
sophique de Louvain 47 (1949) 493-496. 
5. 0. LOTTIN, Psychologie et moral aux XII et XIII siicles, Louvain 1954. 
6. Vegeu: B. GARCEAU, Judicium. Vocabulaire, sources, doctrine de s. Thomas d'Aquin, Mon- 
tréal-Paris 1968; P. HOENEN, La doctrine du jugement d'apris saint Thomas d'Aquin, Roma 1953; 
F .  O'FARRELL, The objectivity ofjudgement according to saint Thomas, Roma 1949. 
7. In Post Analit. 1 lect 1 ,  n. 4, citat en n. 7 dins Summa Theol. 1 q.58, a.3 co, Torino, 
Marietti, 1948, p.283. 
8. Ibid. 
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conclusions pel simple fet de contemplar els primers principis, sinó que han 
de discórrer o raciocinar dels principis a les conclusions. Per aixo es diuen 
racionals9. 
3. Entenirnent i raó 
No són pas dues facultats distintes. Queda dit que són la mateixa facultat 
que realitza funcions diverses. L'enteniment exerceix les dues primeres: la 
simple percepció i el judici, afirmant o negant que un atribut correspongui a 
un subjecte. La tercera funció és deductiva: passa d'una premissa coneguda a 
una conclusió ignorada, a través del raciocini adient. Per aixo, el saber de- 
ductiu ha estat anomenat ciencia de les conclusions. La realitza la facultat 
cognoscitiva, com a ratioI0. En un sentit generic, pero, ratio no és tan sols la 
capacitat discursiva, de raonar, sinó la capacitat de la naturalesa intel-lectual. 
En aquest sentit, els angels i, fins i tot, Déu són considerats de naturalesa 
racional' l .  
4. Més precisions sobre la raó 
Segurament el mot raó té una etirnologia d'origen comptable: reddere ra- 
tionem, en el sentit de donar compte i raó d'un negoci o d'una cosa. Per 
aixo el mot raó té originariament el significat de calcul, compte, valoració; 
9. «Si autem statim in ipsa cognitione principii noti inspicerent quasi notas omnes conclusio- 
nes consequentes, in eis discursus locum non haberet. Et hoc est in angelis (...) Et ideo dicuntur in- 
tellectuales: quia etiam apud nos, ea quae statim naturaliter apprehenduntur, intelligi dicuntur; 
unde et intellectus dicitur habitus primorum principiorum. Animae vero humanae quae veritatis 
notitiam per quendam discursum acquirunt, rationales vocantur. Quod quidem contigit ex debili- 
tate intellectualis luminis in eis» (Summa Theol. 1 q.58, a.3 co). 
10. «Ratio et intellectus in homine non possunt esse diversae potentiae. Quod manifeste cog- 
noscitur, si utriusque actus consideretur. Intelligere enim est simpliciter veritatem intelligibilem 
aprehendere. Ratiotinari autem est procedere de uno intellectu ad aliud, ad veritatem intelligibi- 
lem cognoscendam. Homines autem ad intelligibilem veritatem cognoscendam perveniunt, proce- 
dendo de uno ad aliud, ut ibidem dicitur: et ideo rationales dicuntur. Patet ergo quod ratiotinari 
comparatur ad intelligere sicut moveri ad quiescere, ve1 adquirere ad habere, quorum unum est 
perfecti, aliud autem imperfecti. 
Et quia motus semper ab immobili procedit, et ad aliquid quietum terminatur; inde est quod ra- 
tiotinatio humana, secundum viam inquisitionis ve1 inventionis, procedit a quibusdam simpliciter 
intellectis, quae sunt prima principa; et rursus, in via iudicii, resolvendo reddit ad prima principia, 
ad quae inventa examinat. Manifestum est autem quod quiescere et moveri non reducuntur ad di- 
versas potentias, sed ad unam et eandem. In homine eadem potentia est ratio et intellectus» (Surn- 
ma Theol. 1 q.79, a.8). Vegeu: J. PEGHAIRE, Intel,!ectus et ratio selon saint Thomas d'tlquin, Paris 
1936. 
11. «Deus potest dici rationalis naturae seciindum quod ratio non importat discursum sed 
comrnuniter intellectualem naturam» (Summa Theol. 1 q.29, a.3, ad 4). 
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com si fos la facultat de calcular o, més universalment, la facultat capac de 
donar una explicació causal d'un fet o d'una circumstancia. Recta ratio 
fóra, per tant, l'equivalent del metode adient per a trobar les causes de les 
coses. 
Un matís: la ratio pot ser també I'estat i la disposició d'una cosa: la rela- 
ció, proporció i mida que s'estableix entre les seves parts. Es pot dir que la 
«raó imita la natura»12, perque la raó, com la natura, cerca la proporció i el 
bé adient a les parts de cada cosa. Ella calcula rectament, segons una pers- 
pectiva racional, en ordre a la bona disposició del conjunt. Per aixo la raó té 
relació amb el mode de ser d'una cosa, amb el seu estat o disposició, que es 
pot considerar des d'un punt de vista especulatiu (des de la ratio speculati- 
va) o des de la practica, que cerca el mode de ser adient a cada cosa. Tomas 
uneix raó especulativa i raó practica quan parla de la ratio speciei, és a dir, 
del mode de ser o disposició propia de l'especie13. 
5 .  Experiencia 
La visió del coneixement segons Tomas no sols dóna lloc al discurs deduc- 
tiu -dels principis a les conseqüencies-, sinó que obre el camp al discurs in- 
ductiu, de l'observació a la llei universal. Disposem aquí de dos textos deci- 
sius que donem sense comentari. 
El primer diu que també el coneixement experiencia1 és discursiu. Perqut: 
de moltes observacions se'n fa, en la memoria, un experiment; i de molts 
experiments se'n fa, en l'enteniment, un coneixement universalI4. 
El segon suposa que l'experiencia comenqa a partir de les coses singulars, 
tal com apareixen situades en les seves circumstancies sensiblesI5. Per aixo 
l'experiincia segueix l'itinerari -de clara ascendencia augustiniana- que com- 
12. «Et quia ratio imitatur naturam ... » (Summa Theol. q.60, a.5 co). 
13. ~Al iquae  potentiae cognoscitivae sunt ex speciebus primo conceptis alias formare pos- 
sunt. Sicut imaginatio ex praeconceptis speciebus montis et auri, format species montis aurei. 
Et intellectus ex praeconceptis speciebus generis et differentiae, format rationem specie. Et simili- 
ter ex similitudine imaginis formare possumus in nobis similitudinem eius cuius est ¡mago» (Sum- 
ma Theol. 1 q.12, a.9, ad 2). 
14. ((Experimentalis cognitio est discursiva: ex multis enim memoriis fit tcnum experirnen- 
tum, et ex multis experimentisjt unum universale, ut dicitur in fine Poster. (L.11 c. 15, 100a), et in 
principio Metaphys. (C.1 981a) additur: quae est principium scientiae et artis. (Cf. Contra Genti- 
les 11 76.))) (Summa Theol. 1 q.58, a.3, arg.3). Sempre ofenm el text de la Summa Theologiae se- 
gons I'edició de Marietti, Torino 1948. Quan en el text de Tomas hi ha alguna citació d'una obra 
dYAristotil, p. ex., la Metafisica, respectem la manera de citar-la de I'esmentada edició. 
15. ((Experientia in angelis et daemonibus dicitur secundum quandam similitudinem prout 
scilicet cognoscunt sensibilia praesentia; tamen absque omni discursu» (Summa Theol. 1 q.64, 
a. 1, ad 5; De Veritate, q.8, a.15, ad 7). 
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porta ser conduit de la ma per les coses sensibles fins a arribar a copsar les rea- 
litats intel.lectuals i espirituals valides per a la s a l v a c i ~ ' ~ .  
És l'aplicació de la nostra ciencia a allo que estem fent. La consciencia no 
és cap facultat o potencia, sinó un acte de la raó concomitant a alguna cosa 
que se'ns fa patent, ja que la consciencia és sempre cum alio scientia, és a dir, 
ciencia que lliga la nostra ment a al10 que hem fet o que fem17. Ella, en efecte, 
testifica el que hem fet. Testifica si és bo o dolent. També lliga i instiga, 
perque ens mena al que hem de fer i ens veta el que no hem de fer. 
Altres noms de la consciincia són el de sinderesi, en quant és el primer 
habit de la naturalesa intel.lectua1 que té clars els primers principis (així l'ano- 
mena sant ~eroni)"; criteri natural, com l'anomena sant Basili, i llei del nostre 
enteniment, com la qualifica Joan ~ a r n a s c e ' ~ .  
7. Un conjunt de mots t2cnics recohreix el procés del coneixement 
a) Mots que indiquen alld que la realitat aporta al subjecte 
Les species ve1 formae sensibiles són els estímuls i representacions que vé- 
16. AGCST~, In Ioannis Commentarium XXIII, en Tratados sobre el Evangelio de san Juan, 
dins Obras de San Agustin XIII, Madrid, BAC, 1955, pp. 590 i 604. 
17. Summa Theol. 1 q.79, a.13 co. 
1 8 .  In glossa Ezech. 1,6. 
19. ~Conscientia, proprie loquendo, non est potentia sed actus. (...) Conscientia enim, secun- 
dum proprietatem vocabuli, importat ordinem scientiae ad aliquid: nam conscientia dicitur cum 
alio scientia. Applicatio autem scientiae ad aliquid fit per aliquem actum. Unde ex ista ratione no- 
minis patet quod conscientia sit actus. Idem autem apparet ex his quae conscientiae attribuun- 
tur. Dicitur enim conscientia testificari, ligare ve1 instigare, et etiam accusare ve1 remordere sive 
reprehendere. Et haec omnia consequuntur ap1ic;~tionem alicuius nostrae cognitionis ve1 scientiae 
ad ea quae agimus. Quae quidem applicatio fit tripliciter: Uno modo secundum quod recognosci- 
mus aliquid nos fecisse ve1 non fecisse (...): et secundum hoc conscientia dicitur testiJicari. Alio 
modo applicatur secundum quod per nostram coiiscientiam iudicamus aliquid esse faciendum ve1 
non faciendum: et secundum hoc dicitur conscieritia instigare ve1 ligare. Tertio modo applicatur 
secundum quod per conscientiam iudicamus quod aliquid quod est factum, sit bene factum ve1 
non bene factum: et secundum hoc, conscientia dicitur excusare, ve1 accusare, seu remordere. 
Patet autem quod omnia haec consequuntur actualem applicationem scientiae ad ea quae agimus. 
Unde proprie loquendo conscientia nominat actum. Quia tamen habitus est principium actus, 
quandoque nomen conscientiae attribuitur primo habitui naturali, scilicet synderesi: sicut Hiero- 
nymus, in glossa Ezech. 1,6 synderesim conscientiam nominat; et Basilius naturale iudicatorium 
(krittrion phusikon); et Damascenus dicit quod est lex intellectus nostri (...) Habitus autem ex qui- 
bus conscientia informatur, etsi multi sint, omnes tamen efficaciam habent ab uno primo, scilicet 
ab habitu primorum principiorum, qui dicitur syiideresis. Unde specialiter hic habitus interdum 
conscientia nominatur, ut supra dictum est» (Sumrna Theol. I q.79, a.13 co). Vegeu: A. THIRY, La 
doctrine thomiste de la synderese, Roma 1952. 
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nen de la realitat i que afecten els sentits. Els phantasmata són les mateixes re- 
presentacions sensibles, pero en quant són rebudes per la imaginació. Les spe- 
cies ve1 formae intelligibiles representen l'essencia de la cosa coneguda, pero 
no pas les seves condicions materials individualitzades, perque l'enteniment 
agent ha fet abstracció d'aquestes condicions i és capaq ja de llegir I'essencial 
de la cosa. 
b) Mots que indiquen la forqa cognitiva del mateix subjecte 
Els drgans dels sentits copsen les formae sensibiles o impressions dels sen- 
tits, les quals són acollides i guardades respectivament per la imaginació i per 
la memoria. Ben entes que, en la imaginació, les impressions dels sentits esde- 
venen phantasmata o representacions imaginatives. La imaginació té ja, enca- 
ra que no en la mateixa mesura que l'enteniment, un poder sintetic i orga- 
nitzatiu. De diverses impressions sensorials, en efecte, en fa una de superior: 
imaginativa. L'exemple classic és el de la muntanya d'or, que la imaginació 
pot concebre a partir de les experiincies sensorials d'una muntanya i de I'or 
reals. L'intellectus agens és l'enteniment en la seva fase activa, és a dir, quan 
despulla els phantasmata de les seves condicions materials individuals i hi Ile- 
geix I'essencia de les coses. L'intellectus patiens seu possibilis és l'enteniment 
en la seva fase receptiva. Esta en potencia per a entendre, i per aixo hom 
l'anomena patiens o possibilis. 
c) Mots que indiquen alld que el subjecte expressa 
Sant Agusti ja havia copsat que l'enteniment diu la veritat. 1 la diu mitjan- 
cant un verb o paraula interior, concebuda en la ment (verbum conceptum). 
Quan aquesta paraula es diu a l'exterior esdevé un mot audible: paraula dita i 
escoltada (verbum prolatum). 
L'ús escolastic anomena species impressae les formes sensibles, els phan- 
tasmata i, sobretot, la representació intel.lectua1 o species intelligibilis. Les 
anomena impressae perque vénen de la realitat a imprimir-se en la sensibilitat 
o en I'enteniment del subjecte. En canvi, hom anomena species expressae el 
concepte i el mot que el subjecte expressa cap a l'exterior. 
Aquests mots «ticnics» apareixen lligats al moment cultural escolastic. Cal 
dir, pero, que fan referencia o bé a facultats o bé a operacions reals del subjec- 
te cognoscent. Malgrat el pintoresquisme d'algun d'aquests mots, veurem que 
estan més lligats a l'experiincia del que sembla. Avui, per exemple, no em- 
pren pas el mot phantasmata, pero parlem tothora de lafantasia, com d'una 
de les capacitats de la imaginació. En I'apartat XI -Mirada retrospectiva i va- 
loració- veurem com la ciencia actual empra una serie de mots, més actuals i 
més precisos, pero que es corresponen als vells mots de l'«argot» medieval. 
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111. RESUM DEL PROCÉS DEL CONEIXEMENT SEGONS SANT 
TOMAS 
1. La teoria del coneixement formulada per sant Tomas reprkn la tradició 
grega: els textos del De Anima d'Aristoti1 orienten la visió tomista i, en gene- 
ral, la medieval2'. El procés del coneixement és bipolar. Els dos pols són el 
subjecte que coneix i la realitat conegvda: el cognoscens i el cognitum. 
2. 
dels 
veril 
No cal contraposar frontalment la concepció del coneixement propia 
pobles orientals, inclosa la Bíblla, amb la tradició greco-escolastica. És 
:at que els grecs insisteixen en l'abstracció i, per tant, en el coneixement , 
científic i universal, mentre que els semites i els pobles d'Orient subratllen 
amb més kmfasi la dimensió de comunió interpersonal. També és cert, pero, ' 
que el coneixement aristotelico-tomista és un procés d'assimilació: com una 
imparable tendencia envers la unitat de subjecte i d'objecte: ((Cognitio fit per 
as~irnilationern»~'. 
3. Sobre aquesta base, podem presentar tres principis del coneixement se- 
gons sant Tomas: a)  l'enteniment s'ha d'assimilar a la realitat; b) la maxi- 
ma assimilació produeix la unitat inteincional entre el subjecte i la realitat co- 
neguda; c) per tal que es produeixi l'assimilació i la unitat, cal la presencia 
d'allo que és conegut en el subjecte cognoscent. 
4. L'assimilació de la facultat cognloscitiva a la realitat cognoscible podria 
realitzar-se per apropament i contacte fisic: l'enteniment s'adheriria material- 
ment a la mateixa realitat cogno~cible~~. Podríem imaginar que la realitat cog- 
noscible és ((fagocitadaw i «digerida» en ella mateixa per l'enteniment. Pero no 
20. F. ACRI, Della Cognizione secondo san Tommaso e Aristotele, Roma 1965; S. ADAMC- 
ZYK, De obiecto forrnali intellectus nostri secundum doctrinam sancti Thomae Aquinatis, Roma 
1955; C. BOYER, De theoria cognitionis s. Thomae cum modernis systhematibus collata, Roma 
1958; A. de CASTRONOVO, La cogitativa in s. Tommaso, Roma 1966; AA. VV. Aristote et saint 
Thomas dtAquin. Joumées d'études internationales. Publications Universitaires de Louvain 1957; 
M. DHAVAMONY, Subjectivity and knowledge in the philosophy of saint Thomas Aquin, Roma 
1965; G. Ducoi?;, Saint Thornas Commentateur dílristote. Etudes sur le commentaire thomiste 
du livre Z des Métaphysiques Paris 1955; L. B. C~EIGER, La participation dans la philosophie de i 
saint Thomas d'Aquin, Paris 1953; L. ~'IZZALINI, Zl principio intellectivo della ragione umana ne- 
lle opere di san Tommaso d'Aquino, Roma 1943; D. LANNA, La teoria della conoscenza in san 
Tommaso d'Aquino, Napoli 21 952; B. LONERGAN, Conoscenza e interiorith. ZI Verbum nelpensie- 
ro di san Tommaso, Bologna 1984; M .  MANZAXEDO, La imaginación y la memoria según santo 
Tomás, Roma 1978; J .  MOREAU, De la connaissa~ce selon saint Thomas d'Aquin, Paris 1976; G. 
RABEAU, Species, Verbum. L'activité intellectuelle élémentaire selon saint Thomas d'Aquin, Paris 
1938; G. SIEWERTH, Das Schicksal der Metaphysimk von Thornas zu Heidegger, Einsiedeln 1959; 
A. STAGNITTA, L'antropologia in Tommaso d'Aquino, Napoli 1979; S. VANNI-ROVIGHI, Zntrodu- 
zione a Tomrnaso d'Aquino, Roma-Bari 1973; G .  ZAMBONI, La gnoseologia di san Tommaso d'A- 
quino, Verona 1934. 
2 1. Summa Theol. 1 q.5, a.4. 
22. Summa Theol. 1 q.12, a.9. 
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és possible l'assimilació de l'enteniment a la cosa en si mateixa en termes 
materials. Resta tan sols que una semblanca intencional de la cosa es faci pre- 
sent en l'enteniment. De tal manera que 1'intel.lecte sigui infovmat per una 
semblanca intencional (species) de la mateixa cosaz3. 
5. Pero aixo és gairebé el final del procés i s'han de veure.analíticament 
els fotogrames intermedis de la pel.lícula. Com comenca el procés? Pels sen- 
tits: 
«El nostre enteniment, segons l'estadi de la vida present, inicia el coneixement a 
partir dels s e n t i t s . ~ ~ ~  
L'intel~lectualista Tomas no comenca fent-se sensualista, pero sí subratllant 
el punt de partenca necessari, que són els sentits. L'aforisme escolastic era 
clar: ((Nihil est in intellectu quod prius non fuerit in sensu.)) 
6. Per que els sentits han comencat a ser actius? Perque els han informat 
les formes sensibles que constitueixen les condicions materials de les coses. 
Podem dir que el mot ((informar)) s'ha de prendre en el sentit tecnic d'avui 
dia: portar una informació als sentits; les species sensibiles aporten una deter- 
minada informació als organs dels sentits del subjecte. 
7. En el subjecte, a més dels sentits, apareix l'enteniment, capac de llegir 
interiorment les coses a més profunditat que la de les seves condicions mate- 
rials (intus legere). L'enteniment té dues fases o moments: un de més actiu, en 
que realitza un procés d'abstracció; l'altre, més receptiu, en que realitza l'acte 
d'entendre. En el «rol» actiu, l'intel-lecte agent copsa i interpreta els anome- 
nats phantasmata: les petjades que deixen en la imaginació els estímuls sensi- 
bles que van informar els ~ e n t i t s ~ ~ .  
8. L'enteniment actiu ha preparat el material del coneixement, que podra 
informar l'enteniment receptiu. El material immediat amb que I'intel.lecte re- 
ceptiu podra coneixer no són pas els phantasrnata, procedents de les formes 
sensibles. Són les formes intencionals les que immediatament informen l'en- 
teniment passiu: les species intelligibiles, que l'enteniment agent ha llegit en 
els phantasmata mitjancant l 'ab~tracc ió~~.  Aquest intel.lectualisme és la gran 
23. Ibid.: «Sic ergo cognoscere res per earum similitudines in cognoscente existentes, est cog- 
noscere eas in seipsis, seu in propriis naturis.)) 
24. Szlrnrna Theol. 1 q.12, a.12 Torino, Marietti, 1948, Adnotationes ad Iarn Partem, p. 567. 
25. M .  A. COADY, The phantasrn according to teaching o f s .  Thomas, Washington 1932. 
«Ipsum intelligere, quod est actio intellectus, non fit per aliquod aliud organum, nisi per ipsum 
intellectum (...) Sed ipsum phantasma non est forma intellectus possibilis: sed species intelligibilis 
quae a phantasmatibus abstrahitur. In uno autem intellectu a phantasmatibus diversis eiusdem 
speciei non abstrahitur nisi una species intelligibilis)) (Surnrna Theol. 1 q.76, a.2 co). 
26.  Ibid.: «In uno autem intellectu a phantasmatibus diversis eiusdem speciei non abstrahitur 
nisi una species intelligibilis. Sicut in uno homine apparet, in quo possunt esse diversa phantas- 
mata lapidis, et tamen ab omnibus eis abstrahitur una species intelligibilis lapidis.)) 
CONEIXEMENT, CONTEMPL.\CIÓ I SAVIESA SEGONS SANT TOMAS 245 
aportació aristotilico-tomista. L'enteniment actiu ha llegit en profunditat els 
phantasmata, fent sobre d'ells un procés d'abstracció: per exemple, de les 
formes sensibles del Ileó, l'enteniment agent extreu la forma específica 
que expressa I'essincia o forma del lleó, fent abstracció de les seves condi- 
cions materials o ind i~ iduan ts~~ .  Així pot fer ofrena d'aquesta forma intelali- 
gible a la capacitat receptiva de.  l'enteniment, que realitzara l'acte formal 
d'entendre. 
9. L'enteniment receptiu pot rebre la presencia de les species intelligibiles. 
Així la semblanca de l'objecte conegut roman en el subjecte2*. Hem arnbat a 
l'assimilació de I'enteniment a la cosa. L'«anima» pot arribar a assimilar-se a 
qualsevol objecte que pugui ser conegut, segons un dels més famosos aforismes 
d'Aristotil: «Anima est quoddammodo ~mnia . ) )~ '  Resta, pero, l'equilibri entre 
anima i sentits. L'anima és, d'alguna manera, totes les coses. Pero s'assimila a 
tot a partir dels sentits. 
10. L'intelalecte, en abstreure la species intelligibilis, anomenada també 
ratio i forma -idea en diríem avui- llegeix una representació de la naturalesa 
de les coses3'. Entén la natura rerum. El coneixement és un coneixement es- 
sencia13'. Es tracta de l'essentialis cognitio que entén la natura, la forma essen- 
cial, d'un ésser. 
1 l .  Conseqüencia importantíssima de tot aquest procés realista-essencia- 
lista que copsa l'esskncia tot tendint a la realitat mateixa: Tomas podra afir- 
mar que el coneixement no acaba en les species intelligibiles sinó en les coses 
mateixes, malgrat que, en l'enteniment, no hi ha aquestes coses, sinó les seves 
~emblances~~ .  Són, pero, semblances essencials! 
12. Quan I'enteniment resta actuat en I'acte de coneixer les coses exteriors 
al mateix subjecte, reflexiona sobre d'ell mateix -fa el redditus supva seip- 
sum-, de tal manera (i no és cap joc de paraules) que, quan coneixem les coses 
27. Contra Gentiles 1 3: «Et ideo ea quae in sensu non cadunt, non possunt humano intellectu 
capi, nisi quatenus ex sensibilibus eorum cognitio colligitur.» 
28. Summa Theol. 1 q.14, a.1 co: «Cognoscens natum est habere fonnam etiam rei alterius, 
nam species cogniti est in cognoscente.~ 
29. Summa Theol. I q.14, a.1 co, citant De Anima 111. 
30. «Sicut in uno homine apparet in quo possunt esse diversa phantasmata lapidis, et tamen 
ab omnibus eis abstrahitur una species intelligibilis lapidis, per quam intellectus unius hominis 
operatione una intelligit naturam lapidis, non obstante diversitate phantasmatumn (Summa Theol. 
1 q.76, a.2 co). 
31 Vegeu Summa Theol. I q.12, a.1 l co. Hi trobem, per una banda, que amodus cognitionis se- 
quitur modum naturae rei cognoscentisn. D'altra banda, el text mostra la seva total confianca en el 
fet que poden ser conegudes les anaturas remm niaterialium». 
32. «Lapis enim non est in anima, sed species lapidis, ut dicitur in 111 De Anima. Et tamen la- . 
pis est id quod intelligitur, non autem species la'pidis, nisi per reflexionem intellectus supra seip- 
sum: alioquin scientia non esset de rebus, sed de speciebus intelligibilibus» (Summa Theol. 1 q.76, 
a.2, ad 4). 
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de l'exterior, coneixem també el mateix enteniment que coneix, i -en ell- el 
mateix acte d'entendre i les species'per les quals ~ o n e i x e m ~ ~ .  
13. Tomas ha comencat pels sentits i per les condicions materials. En vir- 
tut de la forca cognoscitiva (sentits, imaginació, intel.lecte), ha arribat a la rea 
litat copsada intel.lectivament: al realisrne essencialista; a l'intel.lectualisme, 
en el qual -es veura tot seguit- entra l'amor, i en el qual s'equilibren els sentits 
i l'espiritualitat propia del subjecte huma. Per aixb he comencat dient que l'e- 
pistemologia tomista amagava en veritat una antropologia. 
IV. ÉL CONEIXEMENT 1NTEI;LECTUAL ÉS CONEIXEMENT DE LES 
((ESSENCIESD DELS ÉSSERS 
1. La primera cosa que coneix l'enteniment huma és l'ésser: perquk ((l'és- 
ser és l'objecte propi del coneixement i el primer intel-ligible~>~~. Les coses es 
coneixen sub ratione entis, sota la perspectiva de l'ésser. Es coneixen per- 
que són éssers i en quant són éssers: les creatures tenen ésser (entia); pero Déu 
és el seu propi Ésser (Ipsum Esse). Així estableix sant Tomas la diferencia 
ontologica fonamental entre els éssers «menesterosos» que constitueixen el 
món, i 1'Ésser adventic, que advé simbblicament, anticipant-se com a horitzó 
atraient en la mediació dels entia. 
2. Ara bé, l'ens simpliciter és el que existeix actualment, no pas el que 
podria existir. Dit com sant Tomas: l'ésser en el qual s'acompleix primaria- 
ment i simplement allo que entenem per ésser és l'ens in actu, molt més que 
l'ens in potentia. Anomenem simplement ésser allo que actualment és i allo 
que és substancialment, com és ara l'essencia d'una cosa real -per exemple, 
un home o, millor, aquest home-; no pas allo que existeix accidentalment 
33. Summa Theol. 1 q.85, a.2: «Sed quia intellectus supra seipsum reflectitur, secundum ean- 
dem reflectionem intelligit et suum intelligere et speciem qua intelligit)); 1 q.60, a.3, ad 3: «Cognil 
tio reflectitur in cognoscente ut cognoscat seipsum.)) 
34. Summa Theol. 1 q.5, a.2 co: «Ens secundum rationem est prius quam bonum. Ratio enim 
significata per nomen, est id quod concipit intellectus de re, et significat illud per vocem: illud ergo 
est prius secundum rationem, quod priuk cadit in conceptione intellectus. Primo autem in con- 
ceptione intellectus cadit ens: quia secundum hoc unumquodque cognoscibile est, inquantum 
est in actu, ut dicitur in IX Methapys. (c.9: 105 1, a 29-32; S. Th. lect. 10, n. 1894). Unde ens est 
proprium obiectum intebligibile, sicut sonus est primum audibile. Ita ergo secundum rationem 
prius est ens quam bonum)); «Dicitur in libro De Causis: Prima rerum creaturarum est esse (...) 
Ad pnmum: ergo dicendum quod cum dicitur prima rerum creatarum est esse ly esse non impor- 
tat subiectum creatum, sed importat propriam rationem obiecti creationis)) (Summa Theol. 1 q.45, 
a.4; I'ésser és raó i terme de la creació i, en tot cas, concreatus (De Potentia q.3, a.3, ad 2), 
com la matkria prima, les formes i els accidents, tot allo que no 6s subsistent en si mateix: De 
Potentia q.3, a.1, ra.12; q.7, a.2, ad 7; Summa Theol. 1 q.45, a.8 co; De Veritate q.21, a.6, ad 7). 
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(secundum quid), com és ara la blancor de la pell, o l'alcada d'aquest home, o 
bé els homes que podrien neixerj5. 
Com que l'ésser simple és l'ésser substancial -i, per tant, esencial-,' es pot 
ben dir que ({entendre significa conkixer l'essencia d'alguna cosa»36. Entenem 
quan el subjecte arriba a assimilar-se a un ésser, a una substancia; quan l'arri- 
ba a copsar essencialment. Quan es produeix I'acte d'entendre l'essencia d'una 
cosa? Per a respondre, cal tenir ben presents els tres moments del coneixement 
assenyalats pels grecs: la percepció3', el judici i el r a ~ n a m e n t ~ ~ .  
Semblaria que hom realitza plenament l'acte de coneixer una essencia en la 
simple aprehensió o percepció directa d'una realitat. Novament, pero, trobem 
la subtilesa escolastica. Una cosa éc coneixer una cosa -coneixer quod quid 
est- i una altra és coneixer la veritat tl'una cosa. 
La simple percepció ja és, pero, essencialista. L'enteniment copsa el que 
una cosa és -quod quid est- aquan se li fa present la semblanqa de l'objecte 
conegut, convertida en forma de l'enteniment~~'. Llavors, pero, l'enteniment 
encara no coneix la veritat de la cosa, ja que la veritat d'una cosa és definida 
com la conformitat de l'enteniment amb la realitat. Coneixer aquesta confor- 
mitat és coneixer la veritat4'. 
Cal repassar tot el procés: els sentits han adquirit la semblanca visible de 
les coses presents en ells, pero no es pot $ir que coneguin la veritat de les 
coses, perque no copsen la conformitat que hi ha entre la realitat i allo que 
hom realment veu. 
L'enteniment també té present en el1 les semblances o formes intel.ligibles 
de la realitat, pero encara que coneix quod quid est per la simple aprehensió, 
tan sols en el judici coneix i diu la voritat de les coses, perque solament en el 
judici copsa la conformitat que hi ha entre el propi enteniment i la realitat 
intel.ligible4I. En sentit estricte, conkixer no és tan sols percebre el que una 
cosa és, sinó entendre i dir el que una cosa és mitjancant el judici que afirma 
35. «Hoc autem est esse substantiale rei uniuscuiusque; unde per suum esse substantiale dici- 
tur unumquodque ens simpliciten> (Summa Theol. 1 q.5, a.1 co). Vegeu J. KARICHI KADOWAKI, 
Cognitio secundum actualitatem iuxta s. Thomam, Madrid 1973. 
36. F. CANALS VIDAL, Sobre la esencia del conocimiento, Barcelona 1987, p. 57. 
37. Veure sobre la percepció -aisthesis- el Teetetus de Plató. F. M. CORNFORD, La teoría 
platónica del conocimiento, Barcelona-Buenos Aires 1983, pp. 4 1.69. 
38. ((Intelligere est simpliciter veritatem inteXligibilem aprehendere. Ratiotinari autem est pro- 
cedere de uno intellectu ad aliud» (Summa Theol. 1 q.79, a.8). 
39. Summa Theol. 1 q. 16, a.2 co. 
40. Ibid. Vegeu també Summa Theol. 1 q.78, a.4, ad 2. 
41. «Intellectus autem conformitatem sui ad rem intelligibilem cognoscere potest: sed tamen 
non apprehendit eam secundum quod cognoscit de aliquo quod quid est. Sed quando iudicat rem 
ita se habere sicut est forma quam de re apprehendit, tunc primo cognoscit et dicit verum. Et hoc 
facit componendo et dividendo: nam in omni propositione aliquam formam significatam per 
praedicatum, ve1 applicat alicui rei significatae per subiectum ve1 removet ab ea» (Summa Theol. 
1 q. 16, a.2 co). 
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o nega que tal realitat tingui tal qualitat essencial. Aixo és coneixer la veritat 
d'una Tomas no fa I'afirmació dogmatica d'un realisme ingenu, sinó 
que reconeix la tendencia, propia de l'enteniment autotransparent, de veure 
essencialment la cosa i de veure, ensems, la conformitat de la propia visió 
intel-lectual amb la cosa en qüestió en el mira11 del propi enteniment. 
Ara es pot entendre ja el que tot seguit analitzarem: que no sols és la percep- 
ció natural la que és vera, sinó sobretot el judici, en el qual l'enteniment domi- 
na els dos pols de la qüestió: el seu propi entendre i la realitat coneguda. Ara 
es pot entendre també que fins i tot la simple percepció humana és essencialis- 
ta, perque capta quod quid est a través de la forma essencial, que és la species 
intel l igibi l i~~~.  Pero només quan s'arriba al judici, hom coneix I'essencia d'una 
cosa en quant vertadera. Més senzill: només en el judici coneix la veritat d'un 
ésser. 
Per a sant Tomás, hi ha dues coses correlatives i imbricades I'una amb 
I'altra: el coneixement essencial i el fet que aquest coneixement és coneixe- 
ment de la veritat. 
La llei suprema que posibilita tal coneixement recte és, sens dubte, l'auto- 
transpar2ncia de l'enteniment capac de copsar objectivament la realitat. G. 
de Fontaines pensava que són les ocupacions les que distreuen l'home de 
la fruició de la veritat. Avui entenem que les coses són més complicades i que 
interis subjectiu i coneixement objectiu s'impliquen: és la brossa dels sentits, 
la passió del sentiment i l'obnubilació de l'enteniment (en la qual juguen l'in- 
teres i la passió) allo que distorsiona el coneixement natural que els medievals 
contemplaven com el tipus ideal de coneixement veritable. 
La regla d'or del coneixement consisteix a assolir la pura autotransparen- 
cia. No cometré la ingenuitat de dir que aquesta regla serveixi per a tots els 
moments, fins als més elevats i complicats de la ciencia, si bé sempre s'haura 
de parlar de la correcció i transparencia dels instruments i dels calculs. 
Serveix, pero, per a escatir en la vida quotidiana el que les coses realment 
són. 1, fins i tot, la veritat de les situacions en les quals juguen les coses i les 
persones. 
Resta, pero, una pregunta no gens anacronica, que els autors medievals im- 
plícitament es proposen: quines són les condicions d'aquest paradigmatic co- 
neixement natural i per que sempre és ver. Hi dedicaré més espai del que 
42. «Et ideo bene invenitur quod sensus est verus de aliqua re, ve1 intellectus cognoscendo 
quod quid est. Sed non quod cognoscat aut dicat verum (...). Veritas quidem igitur potest esse in 
sensu ve1 in intellectu cognoscente quod quid est, ut in quadam re vera. Non autem ut cognitum 
in cognoscente, quod importat nomen veri. Perfectio enim intellectus est verum ut cognitum. Et 
ideo veritas est in intellectu componente et dividente: non autem in sensu, neque in intellectu 
cognoscente quod quid est» (Summa Theol. 1 q. 16, a.2 co). 
43. «(Intellectus) naturaliter non cognoscit aliqua nisi quae habent formam in materia» (Surn- 
ma Theol. 1 q.12, a.11 co; q.84, a.7 co; q.85, a.1 co). En definitiva, l'enteniment -per la seva 
propia naturalesa- és capac de posseir les formes (essencials) de coses exteriors a ell: «nam species 
cogniti est in cognoscente)) (Summa Theol. 1 q. 14, a. 1 co). 
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hom pensaria que és just dedicar a aquesta qiiestió. No solament em sembla 
simptomatica, sinó que crec que 6s la porta d'entrada al realisme tomista: 
entes aquest realisme com a absencia de teorització ideologica; entes aquest 
realisme, no tant com la filosofia del sentit comú, sinó com la introducció del 
principi de la transparencia contemplativa en filosofia. 
V. PER QUE EL CONEIXEMENT NATURAL ÉS SEMPRE 
VERTADER? 
Sant Tomas afirma que tots els éssers tenen una inclinació que els és natu- 
ral: secundum naturam. També la natura humana. En aquest context li brolla 
l'aforisme: «El coneixement natural sempre és ve r i t ab l e .~~~  
1. Quin és, pero, el coneixement natural? Sant Tomas no en dóna una 
definició, pero explica que significa aquest adjectiu: és natural allo que pro- 
cedeix segons la inclinació de les potencies radicades en la natura: l'enteni- 
ment i la voluntat. 
2. L'home, malgrat tenir intel.ligencia (amb la voluntad lliure que li és 
annexa) té -previament- natura: perque té una essencia determinada, essent 
així que la natura no és res més que una determinada essencia disposada a 
actuar tal com li correspon. Avui diríem que l'home és naturalesa (que li és 
donada), i és persona, que va realitzant lliurement la seva personalitat gracies 
a la seva capacitat transparent de coneixer i d'estimar. La personalitat apa- 
reix com el resultat de posseir una natura i de ser una persona. 
3. En 1'Edat Mitjana, sant Tomas afirmava quelcom que és molt proper al 
que acabem de dir: l'home té enteniment, facultat transparent que va unida a 
la voluntat, l'altra potencia propia de la creatura intel.lectua1. Pero aquesta 
capacitat de coneixedestimar esta amelada previament en la n a t ~ r a ~ ~ .  Cal 
reconeixer sempre la natura; cal «salvar-la» fins i tot en els éssers dotats d'en- 
t e ~ ~ i m e n t ~ ~ .  Una vegada més, sant Tomas vol guardar en l'home l'equilibri en- 
tre I'ordre de la naturalesa i I'ordre de la llibertat. 
44. «Sicut cognitio naturalis semper est vera, ita dilectio naturalis semper est recta: cum amor 
naturalis nihil aliud sit quam inclinatio naturae indita ab Auctore naturae. Dicere ergo quod 
inclinatio naturalis non sit recta, est derogare Auctori naturae» (Szlmma Theol. 1 q.60, a. 1, ad 3). 
45. ((Natura autem prior est quam intellectusb> (ibid.). 
46. «Natura cuiuscumque rei est essentia eius. Unde id quod est naturae, oportet salvari etiam 
in habentibus intellectum. Est hoc commune cnmni naturae, ut habeat aliquam inclinationem, 
quae est appetitus naturalis ve1 amor. Quae tamen inclinatio diversimode invenitur in diversis na- 
turis, in unaquaque secundum modum eius. Unde in natura intellectualis invenitur inclinatio na 
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4. La qüestió del coneixement natural és una de les vies obertes que poden 
conduir I'estudiós des d'una concepció mecanicista de la teoria del coneixe- 
ment fin a una profunda concepció antropologica. En efecte, des de la pers- 
pectiva del coneixement natural, ja no interessa tant quommodo cogno- 
scitur, sinó que interessa -i molt- el subjecte huma: interessa de saber de quí- 
nes potencies apareix dotat; quines possibilitats té de cara al saber i a l'esti- 
mar. 
5. Per a aclarir la qüestió del coneixement natural, cal recordar dos prin- 
cipis. El primer consisteix en la tendencia que té cada natura, i cada facultat, 
al seu propi bé47, en l'assoliment del qual es troba la seva fix~alitat~~. El segon 
principi és que -tal com ho ampliaré més tard-, en el pensament de sant To- 
mas, I'enteniment i la voluntat radiquen en el mateix subjecte i, a m é ~ ,  no es 
pot imaginar un ésser dotat d'intel-lecte que no estigui, per aixo mateix, dotat 
de voluntat4': les dues pot2ncies estan estretament unides l'una a l'altra. Molt 
més del que hom pensa. 
6. Per a sant Tomas, el coneixement natural en els éssers intel.lectuals és 
aquel1 que segueix la inclinació de la naturalesa, és a dir, el desig natural (i 
voluntari) de saber. L'home és dotat per naturalesa (natura sua) per a copsar 
la realitat de les coses i per a copsañ-la com cal, correctament. 
Com tantes vegades, el pensament de Tomas és subtil: en tots els éssers hi 
ha I'appetitus naturalis. També en els irracionals. Una tal inclinació també hi 
és en els homes, com a inclinació naturals0. Pero en els homes, a més, hi ha 
una altra forqa apetitiva -la voluntat- que no sols desitja per una necessitat 
cega, com a pura naturalesa. 1 no sols desitja el bé perticular, igual que els 
éssers que tenen organs dels sentits pero estan privats d7enteniments1. La vo- 
luntat de l'home desitja el mateix bé universal, i el desitja segons la ratio honi: 
turalis secundum voluntatem; in natura autem sensitiva,secundum appetitum sensitivum: in natu- 
ra vero carente cognitione, secundum solum ordinem naturae in aliquid)) (Summa Theol. 1 q.60, 
a. 1 ad 3- 
47. Es el «bonum naturae)) que causa laperfecció natural (Summa Theol. 1 q.19, a.1 co). 
48. ((Quaelibet autem res ad suam formam naturalem hanc habet habitudinem, ut quando 
non habet ipsam, tendat in eam; et quando habet ipsam, quiescat in ea. Et idem est de qualibet 
perfectione naturali, quod est bonum naturae. Et haec habitudo ad bonum, in rebus carentibus 
cognitione, vocatur appetitus naturalis)) (Summa Theol. 1 q. 19, a.1 co). 
49. «Voluntas autem intellectum consequitur (...) Unde et natura intellectualis ad bonum 
apprehensum per formam intelligibilem, similem habitudinem habet: ut scilicet, cum habet ipsum 
quiescat in illo; cum vero non habet, quaerat ipsum. Et utrumque pertinet ad voluntatem. Unde 
in quolibet habente intellectum, est voluntas; sicut in quolibet habente sensum, est appetitus 
animalis (...) Et sic oportet in Deo esse voluntatem, cum sit in eo intellectus. Et sicut suum 
intelligere est suum esse, ita suum velle)) (Summa Theol. 1 q. 19, a. 1 co). 
50. Summa Theol. 1 q. 19, a. 1 co. 
5 1. «Quamlibet formam sequitur aliqua inclinatio: sicut ignis ex sua forma inclinatur in supe- 
riorem locum, et ad hoc quod generet sibi simile. Forma autem in his quae cognitionem partici 
segons la raó específica del bé que ha conegut com a finalitat propia i com a 
bé desitjable en el1 m a t e i ~ ~ ~ .  
7. En definitiva, hi ha en els éssers racionals una inclinació que esta per 
sobre de la naturalesa opaca, mineral, vegetal o sensorial (supra modum incli- 
nationis n ~ t u r a l i s ) ~ ~ .  Pero també aquesta inclinació -que no és altra que la vo- 
luntat- resulta ser una inclinación natural, ja que correspon a I'essincia o 
natura intelalectual i personal de l'home. La intel-ligincia, i la consegüent vo- 
luntat, l'inclinen a saber i a estimas. Aquestes inclinacions no són pas contra 
natura. Al contrari. Per més que siguin quelcom més que natura, són inclina- 
cions naturals! El que passa és que la inclinació de la voluntat no respon tant 
al pes inert de la necessitas naturae icom a la llibertat de la persona54. 
8. Aquesta subtilesa obre el camí per a saber quin és el coneixement natu- 
ral: un mateix subjecte pot actuar supra modum inclinationis naturalis, com 
diu el text anterior, i -a la vegada- secundum modum inclinationis naturalis. 
Vol dir que en les creatures intel~lectuals hi ha una potencia -la voluntat- que 
esta per damunt del mode d'inclinació natural, pero d'acord amb ella; no pas 
praeter o contra ella. 
Doncs bé, sempre que la forca cognoscitiva actua secundum modum natu- 
ralem, es pot afirmar: cognitio naturalis est vera. 
9. Per a Godefroi de Fontaines -un autor poc posterior a Tomás-, l'home 
esta inclinat per la seva naturalesa a les virtuts intel.lectuals i morals. Desitja 
naturalment coniixer la veritat i fer el bé. Fins i tot un home que s'equivoca 
pant, altiori modo invenitur quam in his quae cognitione carent. In his enim quae cognitione ca 
rent, invenitur tantummodo forma ad unum esse proprium determinans unumquodque, quod 
etiam naturale uniuscuiusque est. Hanc igitui- formam naturalem sequitur naturalis inclinatio, 
quae appetitus naturalis vocatur. In habentibus autem cognitionem, sic determinatur unumquod 
que ad proprium esse naturale per formam naturalem, quod tamen est receptivum specierum alia 
rum rerum: sicut sensus recipit species omnium sensibilium, et intellectus omnium intelligibilium 
(cf. 1 q.14, a.1 co), ut sic anima hominis sit oinnia qzcoddammodo secundum sensum et intellec 
tum: in quo quodammodo cognitionem habentia ad Dei similitudinem appropinquant, in quo om 
nia praeexistunt, sicut Dyonisius dicit (De Niv. Nom. 5; PG 111 8 17C)» (Summa Theol. 1 q.80, a. 1 
co). 
52. «Haec inclinatio (ad bonum universale) dicitur voluntas» (Summa Theol. 1 q.59, a.1 co). 
Vegeu: V. CAUCHY, Désir natz~ral et béatitude c'hez saint Thomas, Montréal 1958; C. van DORTS, 
De naturali desiderio videndi Deum secundum sancttlm Thomam, Panningen 1954. 
53. ((Sicut igitur formae altiori modoexistunt in habentibus cognitionem supra modum for 
marum naturalium, ita oportet quod in eis sit inclinatio supra modum inclinationis naturalis, 
quae dicitur appetitus naturalis. Et haec superior inclinatio pertinet ad vim animae appetitivam, 
per quam animal appetere potest ea quae appreliendit, non solum ea ad quae inclinatur ex forma 
naturali. Sic igitur necesse est ponere aliquam potentiam animae appetitivam)) (Summa Theol. 1 
q.80, a. 1 co). 
54. Vegeu en Contra Gentiles 11 23-24 el ritornello segons el qual Déu obra per voluntatem, 
non per necessitatem naturae. 
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pot reaccionar, i si es posa a investigar rectaments5, procedint amb ordre des 
dels primers principis, pot passar de l'error a la veritats6. 
Segons G. de Fontaines, es necesiten tres condicions de possibilitat per al 
coneixement natural: 
a)  Que els primers principis de la veritat especulativa siguin naturalment 
coneguts. 
b) Que hom posseeixi la capacitat de deduir una ciencia de conclusions, 
derivada dels primers principis a través d'un ordre convenient. Aquí cal tam- 
bé fer un lloc a la que, segons Agustí, apareix com a capacitat d'extreure, 
mitjancant l'aprofundiment, veritats particulars i concretes en el marc formal 
dels primers principiss7. 
c) La presencia en nosaltres d'un dinamisme natural que ens faci cercar el 
coneixement com a percepció propia. Les ocupacions naturals poden fer ne- 
gligir l'ocupació de «inquirir la veritat amb tota la diligencia sobre qüestions 
d i f í c i l s ~ ~ ~ .  L'home, pero, és fet per a la veritat i el bé. Cercar la veritat és el 
seu Bé suprem. 
10. Hi ha un text molt sintetic de sant Tomas pel que fa a la veritat del 
coneixement natural. En Contra Gentiles 1 6 1 ,  Tomas, sense emprar per a 
res els mots transpar2ncia ni objectivitat, diu -referint-se a l'enteniment-que 
la ciencia que aquest posseeix és causada per les coses. L'objectivitat de les co- 
ses causa el coneixement. 1 l'objectivitat és garantida per la presencia de les 
formes intel.ligibles de les coses en I'entenimentsg. L'autotransparencia de l'in- 
tel.lecte -que veu en el1 mateix la conformitat del seu entendre amb la realitat 
mateixa- culmina en la veritat del coneixemenet natural. És un text que val la 
pena de meditar: 
((L'enteniment no s'enganya pas en el coneixement de la quidditat, de la mateixa 
manera que el sentit tampoc no s'enganya respecte del mateix sensible. L'enteniment 
no erra pas en el coneixement dels primers principis, pero sí que a vegades l'erra pel 
que fa a les conclusions, a les quals s'arriba raonant des dels primer principis. 1, perque 
l'enteniment diví no és discursiu o raciocinatiu, per aixo no pot haver-hi en el1 
55. «Per seipsum inveniendo (...) ordinate procedendo a principiis.)) Vegeu P. THION, Foi et 
théologie selon Godefroid de Fontaines, Paris 1966, p. 19. 
56. Ibid. 
57. AGUST~, In Ioann. Ev. Com. XXIII 1, en Tratados sobre el Evangelio de san Juan, dins 
Obras de San Agustln XIII, Madrid, BAC, 1955, p. 590. «Inest etiam nobis naturale desideriurn 
non solum ad cognitionem principiorum primorum, sed etiam -illis cognitis- ad sciendum conclu- 
siones ... Homo scire naturaliter appetit)) (G. DE FONTIBUS, Quodl. V, q.7 
58. Ibid., p. 49. 
59. «...Verum est in intellectu. Cum autem omnis res sit vera secundum quod habet propnam 
formam naturae suae, necesse est quod intellectus, inquantum est cognoscens, sit verum inquan- 
tum habet similitudinem rei cognitae, quae est forma eius inquantum est cognoscens)) (Summa 
Theol. 1 q. 16, a.2 co). 
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falsedat o engany (...) La ciencia de I'enteniment huma és causada quodammodo per 
les coses. Per aixo els objectes són la mesura de la ciencia humana, i per aixo és 
veritable allo que afirma I'enteniment (quod intellectu diiudicatur) perque les coses són 
així (quia res ita se habent), i no pas al contrari. La falsedat que prové de la inadequa- 
ció de l'enteniment huma a les coses, no rau pas en les coses sinó en I'enteniment.»60 
Aquest text posa també sordina a l'optimisme il.limitat de G. de Fontaines, 
perquk assenyala el taló d'Aquil.les del coneixement natural. El punt feble on 
pot originar-se I'error és el raonanzent, que pot perdre's en les conclusions. 
Una raó més per a restar convencuts que l'enteniment diví, en el qual no hi 
ha raonament sinó visió, és diafan, sense possibilitat d'error. 
L'optimisme tomista, en tot cas, ve de la virtus cognitiva, presa en el sentit 
literal del mot virtut. L'enteniment no sols és una capacitat per a la veritat, 
una capacitat 4iguem-ne- purament receptiva. És una forca, i una forca acti- 
va, que desplega la seva iniciativa tendint a la veritat. Aquesta forca, en virtut 
de la qual ((appetimus verum cognoscere et refugimus falsum d e ~ i p i ) ) ~ ' ,  és 
inherent a l'ésser mateix de l'intel-lecte, autotransparent, actiu i receptiu, i 
tendeix a sostenir i a amarar tot el procés del coneixer: 
«La virtut intel.lectua1 és una perfecció de l'enteniment propia de l'acte de coneixer. 
Per ella, l'enteniment no diu pas falsedat, sinó sempre veritat, ja que dir la veritat és 
un acte bo de I'enteniment i és propi de la virtut fer l'acte bo.n6* 
11. Després d'aquesta minuciosa analisi, podem interpretar així I'afirma- 
ció tomista cognitio naturalis semper est vera: 
Primer. L'home sempre esta obert a la ventat i al bé. Discerneix quin és el 
seu bé: el vol amb la voluntat i el pot posseir amb I'enteniment. Així com la 
tradició augustiniano-tomista,&rma que l'home és fet per a Déu, i que Déu 
pot ser conegut per I'home -i en prova d'aixo experimenta el famós deside- 
rium naturale videndi Deum-, semblantment podem dir que I'home és fet per 
a la veritat i que restaria frustrat en la seva naturalesa si no la pogués atknyer. 
Segon. Hom ha experimentat avui la crisi de les ideologies. Com a mínim, 
cal dir que el bagatge ideologic no pertany al terreny estricte del coneixement 
científic. Reconkixer aquest fet no equival pas a decretar que les ideologies 
són inútils. Són superades -i ho haurien d'haver estat sempre- les ideologies 
dures, que es reconeixen com a tals ptvls seus efectes excloents, que menen al 
totalitarisme. Reconec, aixo no obstamt, que calen certs sistemes ideologics, 
no pas tancats, ni exclusivistes, ni totalitaris, si es vol una interpretació apro- 
ximativa de la globalitat del món. Quina és la situació després de la cnsi de les 
'60. Contra Gentiles 1 61. 
6 1 .  Zbid. 
62.  Zbid. 
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ideologies? Hom sembla que ha restat «vacunat» respecte del sentit totalitari 
que enclouen les ideologies dures. 
Hom ha vist clar que les ciencies propiament dites -les matematiques, la 
física, la astrofisica- no són a l'abast de tothom, i són moltes les persones que 
van per la vida sense I'empara d'una veritat garantitzada per la ciencia. 
Després de veure aixo, ens podem preguntar si I'home comú és capac de 
veritat. iÉs capac -com diu expressivament G. de Fontaines- de sortir de 
l'error per el1 mateix i de trobar una petita percelala de veritat garantida per 
la seva propia natura d'ésser intelaligent? 
Tomas afirma que el coneixement natural -la simple percepció, el judici 
recte i adhuc el raciocini clar i senzill- és garantia que, en el1 mateix i en el 
desplegament de les esmentades actuacions naturals, és objectiu i transparent 
a la realitat. És veritable. La capacitat de coneixer - la forga cognoscitiva (dels 
sentits a 17intel.lecte)- és concebuda com una transparencia oberta a la veritat i 
al bé. L'ús natural d'aquestes potencies condueix en la vida comuna a resultats 
correctes, sense necessitat d'una metodologia sofisticada. 
La qüestió del coneixement natural s'ha mostrat central. Apareix connecta- 
da, a més, amb la aqüestió de l'afecte i del desig de coneixer la veritat i d'a- 
dherir-se al bé63. NO solament I'enteniment és, en el1 mateix, objectivitat ober- 
ta i transparent; resulta que tot l'home -per l'enteniment i pel desig de la vo- 
1 ~ n t a t ~ ~ -  és tot el1 tendencia a la ventat i al bé. 
Per aixo, sembla convenient que, tot seguit, ens endinsem en una qüestió 
que segurament arrossega un cert esbiaixament endemic en els estudis tomis- 
tes: la qüestió de la mútua relació entre enteniment i voluntat. L'afirmació 
que sant Tomas és intel.lectualista és certa. Sempre que de forma comple- 
mentaria a )  hom mostn molt clarament la mútua implicació entre enteniment 
i voluntat i la radicació de les dues facultats en un sol subjecte; b) aparegui 
també, amb tota la seva importancia, la funció de la voluntat en les diverses 
fases del procés del coneixement. 
VI. LA MÚTUA IMPLICACIQ DE L'ENTENIMENT 1 DE LA 
VOLUNTAT 
Hi ha raons que fan entendre les relacions entre enteniment i voluntat se- 
gons sant Tomas d'una manera massa disjuntiva, no gens implicativa. En al- 
tres paraules: per que hom ha endurit tant la distinció entre enteniment i vo- 
luntat? Trobo quatre raons que expliquen el fet. 
6 3 .  Zbid. 
64. «Cum igitur cogitatio animae sit per informationem quandam ipsius; affectio autem sit 
quaedam inclinatio ipsius ad aliquid, nam et ipsam inclinationem rei naturalis appetitum natura- 
lem dicimus» (Contra Gentiles 1 6 8 , §  6) .  
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Primera. Hom parla de dues potencies com si fossin coses separades; no 
pas, tal com és en realitat, de dues capacitats ben proximes -capacitat de 
coneixer i capacitat d'estimar: propies de l'únic subjecte intelslectual, i arrela- 
des intrínsecament i necesaria en la sevaforca racional6'. 
Segona. Hom ha emfasitzat excessivament el problema de quina de les dues 
facultats és la principal. És cert que Tomas es pregunta quina és prior, com 
en un altre indret s'ha plantejat que és prior: l'ésser o el bé66. Aquesta priori- 
tat, pero, significa sobretot principalitat segons la raó, és a dir, que és el pri- 
mer que podem concebre perque té prioritat 10gica~~, no pas que és el més im- 
portant. 
Tercera. La visió facial de Déu i, per tant, la beatitud, s'assoleix formal- 
ment per l'enteniment68, diu Tomas, a diferencia del que pensen altres autors 
medievals, que aposten per la unió de v o l ~ n t a t s . ~ ~  Un inspirat text de la Sum- 
ma contra Gentiles mostra l'equilibri clar i tens entre les dues facultats en el 
procés de la beatitud. Després de lYEncamació del Verb -com fa notar Tomas 
amb ale religiós- és evident que l'home es pot unir immediatament a Déu per 
la visió de l'enteniment glorificat. Pero, ensems, «és propi de l'amor unir l'a- 
mant amb l'estimat tant com és p~ssible»~O. 
Quarta. El gran volum aconseguit per la fe intel.lectua1, propugnada per 
Salmerón en el Concili de Trento7', contraposada a la fe viva i veritable dels 
65. «L'amor a Déu no consisteix en una disciplina externa, sin6 que, en el mateix instant que 
aquest ésser viu va existir -em refereixo a l'home-, en aquesta semenca ens fou com implantada 
una certa forca racional que posseeix intrinsecament la facultat i la necessitat d'estiman) (BASILI, 
Comentari a la Regla, Resposta 2,1; PG XXXI 908). 
66. asecundum rationem pnus est ens quam bonum» (Summa Theol. 1 q.5, a.2 co). Vegeu B. 
J. DIGGS, Love and Being. An investigation inlo the metaphysics of saint Thomas Aquinas, New 
York 1947. 
67. ((Respondeo dicendum quod, licet bonum et verum supposito (i. e. materialiter) convertan- 
tur cum ente, tamen ratione differunt (cf. a.3 co). Et secundum hoc verum, absolute loquendo, 
prius est quam bonum. Quod ex duobus agparet. Primo quidem ex hoc, quod verum propinquius 
se habet ad ens, quod est pnus, quam bonum (#i q.5, a.1). Nam verum respicit ipsum esse simpli- 
citer et immediate: ratio autem boni consequitur esse, secundum quod est aliquo modo perfec- 
tum: sic enim appetibile est. Secundo apparet ex hoc, quod cognitio naturaliter praecedit appeti- 
tum (cf. 1 q.82, a.3). Unde quod verum respiciat cognitionem, bonum autem ad appetitum, 
prius est verum quam bonum secundum rationetn)) (Summa Theol. 1 q. 16, a.4 co). 
68. Vegeu el profundíssim text de Contra G'entiles IV 54: «Per hoc autem quod Deus huma- 
nam naturam sibi uniri voluit in persona, evidentissime demonstratur quod homo per intellec- 
tum Deo uniri, ipsum immediate videndon. PerO afegeix (5 4): «Est enim proprium amoris unire 
amantem cum amato, inquantum possibile est» (Cf. PSEUDO-DION~S De Div. Nom. 4). 
69. Vegeu ROVIRA BELLOSO, La visión de Dios según Enrique de Gante, Barcelona 1960, p. 
142, on s'exposa la doctrina d'Ennc de Gand,; «Maior est illa per voluntatem unitio et inti- 
mior, quam fit illa per intellectum assirnilatio~ (Henricus GANDAVENSIS, Summa Quaestionum 
Ordinariarum, a.49, q.6, f.42, v.Q). 
70. Contra Gentiles IV 54 5 6. Vegeu també Cj7ontra Gentiles 1 61; 68. 
71. Vegeu ROVIRA BELLOSO, Trento. Una inirerpretación teológica, Barcelona 1979, p.192. El 
vot d'Alfons de Salmerón sobre la fe és del 23 de :iuny de 1546. 
256 JOSEP MARIA ROVIRA BELLOSO 
espirituals de l ' i p o ~ a ~ ~ ,  i contraposada ahir i avui a la fe esperancada que 
actua per I'amor, es podria comptar com una quarta raó que explicaria una 
determinada forma mecanicista d'entendre la relació entre enteniment i vo- 
luntat. En efecte, la concepció de Salmerón tendeix a separar també els camins 
intencionals de les dues facultats. 
Cal, per tant, explanar amb cura el sistema de relacions que Tomas esta- 
bleix entre enteniment i voluntat. Aquest sistema compta amb tres lleis basi- 
ques. 
La primera llei fa veure la mútua implicació: «La voluntat i l'enteniment 
s'enclouen mútuament, ja que l'enteniment entén la voluntat i la voluntat vol 
que l'enteniment l'entengui~'~. Tenen, doncs, una intencionalitat comuna: 
l'objecte de la voluntat enclou l'objecte propi de I'enteniment, i viceversa. 
Si veiem les coses des de la voluntat, l'objecte propi de la voluntat és el bé, 
que apareix com quelcom d'universal, mentre que en aquesta pantalla uni- 
versal del bé, el coneixement hi apareix com un bé particular. Sota aquesta 
perspectiva, allo que és veritable apareix com un bé, perque el bé és prior en 
I'ordre de les coses desitjables, pero no és pas prior simpliciter. 
Si veiem les coses des de I'enteniment, resulta que el bé apareix com una 
de les coses particulars que s'han d'entendre, enclosa ara en la capacitat uni- 
versal del saber. Des de la perspectiva intelalectual, primer és I'ésser; en segon 
lloc, el que és veritable; en tercer lloc, el que és bo. 
La segona llei fa veure les distincions entre enteniment i voluntat. 
Primera diferencia. La voluntat tendeix realment a unir-se amb les coses en 
elles mateixes. L'enteniment, en canvi, fa la unió intencional immediata amb 
la forma intel.ligible de les coses: «No és la pedra la que és en l'enteniment, 
sinó la imatge de la pedra)), encara que allo que coneix l'enteniment és la 
~ e d r a ~ ~ .  
72. «La fórmula "fe viva y verdadera" es probablemente un eco del Trattato utilissimo del 
Beneficio de Gesu Cristo, que había recogido las ideas de Juan Valdés y pasó a ser la guía de los 
spirituali en Italia durante el siglo XVI» (J. ALFARO, Esperanza cristiana y liberacibn del hom- 
bre, Barcelona 1972, p. 74, n. 98). 
73. «Ad primum ergo dicendum quod voluntas et intellectus mutuo se includunt: nam inte- 
lectus intelligit voluntatem, et voluntas vult intellectum intelligere. Sic ergo inter illa quae ordi- 
nantur ad obiectum voluntatis, continentur ea quae sunt intellectus; et e converso. Unde in 
ordine appetibilium, bonum se habet ut universale, et verum ut particulare: in ordine autem 
intelligibilium est e converso. Ex hoc ergo quod verum est quaedam bonum, sequitur quod bonum 
sit prius in ordine appetibilium: non autem quod sit prius simpliciter. Ad secundum: hoc est ali- 
quid prius ratione, quod prius cadit in intellectu. Intellectus autem per prius apprehendit ipsum 
ens; et secundario apprehendit se intelligere ens; et tertio aprehendit se appetere ens. Unde primo 
est ratio entis, secundo ratio veri, tertio ratio boni, licet bonum sit in rebus» (Summa Theol. 1 
q. 16, a.4 co). 
74. Summa Theol. 1 q.14, a.5, ad.2, citant Aristotil, De Anima 111 c.8: 431b. 432a. 
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Segona diferencia. El terme de l'acte de coneixer es produeix a l'interior de 
l'enteniment, mentre que el terme del desig és exterior a la facultat apetitiva, 
ja que el constitueix el mateix bé, ardentment desitjat i, finalment, posseit 
mitjancant la unió immediata entre amant i amat75. 
La tercera llei mostra el gran paper que en el tomisme té la v o l ~ n t a t ~ ~ .  En 
efecte, Tomas considera la vis cognitiva i la vis appetitiva propies de l'ésser 
racional com dues forces complementaries. L'enteniment és Iúcid pero no 
mou. És la voluntat la que mou i, adhuc, ella, com a appetitus intellectivus, 
disposa d'una mediació sensible, que és l'appetitus sensitivus. Les seves mo- 
cions van acompanyades de transmutacions del cos i, en particular, del ~ o r ~ ~ .  
Per aixo d'aquestes transmutacions -amor, goig, delectació- hom en diu pas- 
sions. Déu, pero, no té la mediació del desig sensible o appetitus sensitivus. 
Per aixo Déu estima sense passions7*. Valia la pena aquest itinerari que, mal- 
grat ser Ilarg, ha donat aquest triple fruit admirable: 
a )  La forca d'estimar mou l'home al bé i al coneixement de la ventat. El 
coneixement de la veritat apareix en la pantalla universal de l'afecte i del 
desig com un bé particular inapreciable. 
b) L'amor és propi també i principalment de Déu. Malgrat no tenir appe- 
titus sensitivus Déu estima sense passions. Estima amb tota la generositat o 
forqa difusiva de l'amor més gran, que coincideix amb la seva esencia7'. 
75. «Sicut bonum nominat id in quod tendit appetitus, ita verum nominat id in quod tendit 
intellectus (cf. a.3, ad 3). Hoc autem distat inter appetitum et intellectum (...), quia cognitio est 
secundum quod cognitum est in cognoscente: appetitus autem est secundum quod appetens incli- 
natur in ipsam rem appetitam (1 q.82, a.3 co). Et sic terminus appetitus, quod est bonum, est 
in re appetibili: sed terminus cognitionis, quocl est verum, est in ipso intellectu» (Summa Theol. 1 
q. 16, a. l co). 
76. «Vis cognitiva non movet, nisi mediante appetitiva. Et sicut in nobis ratio universalis 
movet mediante ratione. particulari (1 q.78, a.4 co), ut dicitur in 111 De anima, ita appetitus 
intellectivus, qui dicitur voluntas, movet in nobis mediante appetitu sensitivo (1 q.80, a.2, ad 3). 
Unde proximum motivum corpons in nobis eiit appetitus sensitivus. Unde semper actum appeti- 
- tus"sensitivi concomitatur aliqua transmutatio corporis: et maxime circa cor (1-11 q.22, a.2, ad 3), 
quod est primum principium motus in animali. Sic igitur actus appetitus sensitivi, inquantum ha- 
bent mutationem corporalem annexam, passio?~es dicuntur (1-11 q.22, a.3): non autem actus volun- 
tatis. Amor igitur et gaudium et delectatio, secundum quod significant actus appetitus sensitivi, 
passiones sunt: non autem secundum quod sigcificant actus appetitus intellectivi. Et sic ponuntur 
in Deo» (Summa Theol. 1 q.20, a. 1, ad 1). 
77. Vegeu Summa Theol. 1-11 q.22, a.2, ad 3. 
78. «Unde dicit Philosophus in VI1 Ethicorum 15 (1 154, b 24-28) quod Deus una et simplici 
operatione gaudet. Et eadem ratione, sine pa.rsione amat. Vegeu en ad 3: «amor est velle ei 
bonum» (Summa Theol. 1 q.20, a. 1, ad 3). 
79. Vegeu: P. FORESI, L'agape in san Paolo e la carita in san Tommaso dilquino,  Roma 
1965; B. M. SIMON, Essai thomiste sur la réciprocité amicale dans l'amour de charité, Bologna 
1988. 
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c) L'Amor atrau corn a bé suprem: constitueix el bé suprem o comunió 
perfecta amb Déu. És una forca que realitza dues funcions: uneix tant corn és 
possible (vis unitiva o de cornunió) i uneix tot incorporant l'altre a un mateix, 
pero no pas corn una annexió que subjecta l'altre, sinó corn una agregació o 
incorporació produida sobre la base que l'altre arriba a ser estimat corn quel- 
corn de propi: corn un mateix8'. 
És aquesta la vis concretiva de l'amor, que agrega o incorpora en un sol 
cos -matrimoni, família, església- els membres individualitzats. En les comu- 
nitats humanes sempre hi ha el perill de l'absorció o del subjectament cons- 
cient o inconscient. La Trinitat de Déu apareix corn la realització plena de la 
comunió en la distinció perfecta de les persones, que, en l'amor, són U*'. 
Per aixo, la Trinitat és el model llunya entrevist pels homes en el seu pelegri- 
natge i el terme que només sera assolit en la pura comunicació personal del 
Déu vivent8'. 
Voler que la convivencia humana assoleixi sense més la perfecta comunió 
/distinció trinitaria, sense cap condescendencia als Iímits que imposa la con- 
dició humana, fóra no sols una utopia sinó un prometeisme o bé orgullós o 
bé il-lusori. 
La mútua implicació d'enteniment i de voluntat, corn també el paper prin- 
cipalíssim de la voluntat i de l'afecte en la contemplació de Déu, són temes 
que es veuran amb relleu en els apartats corresponents (coneixement de Déu, 
vida contemplativa i Saviesa). Tomas apareix certament corn un intel.lectua- 
lista, pero aixo no el porta pas a menystenir la voluntat i l'amor en l'assoli- 
ment dels cims més alts de la vida contemplativa. L'eslogan aformalment la 
80. «Actus amons semper tendit in duo: sc. in bonum quod quis vult alicui; et in eum cui 
volt bonum. Hoc enim est proprie amare aliquem, velle ei bonum. Unde in eo quod aliquis amat 
se, vult bonum sibi. Et sic illud bonum quaent sibi unire, inquantum potest. Et pro tanto dicitur 
amor vis unitiva, etiam in Deo, sed absque compositione: quia illud bonum quod vult sibi, non 
est aliud quam ipse, qui est per suam essentiam bonus, ut supra (q.6, a.3) ostensum est. In hoc 
ver0 quod aliquis amat alium, vult bonum illi. Et sic utitur eo tanquam seipso, referens bonum 
ad illud, sicut ad seipsum. Et pro tanto dicitur amor vis concretiva, quia alium aggregat sibi, 
habens se ad eum sicut ad seipsum. Et sic etiam amor divinus est vis concretiva, absque composi- 
tione quae sit in Deo, inquantum aliis bona vult» (Summa Theol. 1 q.20, a.2, ad 3). 
8 1. Segons el paradigma de Jn 10,30. 
82. Certament que hi ha una serie de textos que mostren corn la beatitud consisteix en el 
perfecte coneixement de Déu (Summa Theol. 1 q.1, a.4 co; q.23, a.7, ad 3; q.58, a.1 co; 11-11 q.9, 
a.4, ad 3), pero també és veritat que hi ha altres textos on s'afirma que de la beatitud en forma 
part lafrui'ció (1 q.25, a.6, ad 4; 11-11 q.28, a.3 co, ad 2), que és I'estat perfecte on s'agreguen tots 
els béns (1 q.26, a.1 arg); que és el be suficient i perfecte (1-11, q.2, a.4 co); que és el goig de la 
veritat (novament l'equilibri subtil en 1-11 q.4, a.4 co). Sobretot interessa &aportar el text de 
Contra Gentiles IV 50, on la beatitud apareix no pas corn a una realitat del pelegrinatge, sino del 
Regne de Déu perfecte. Certament una realitat de comunio i de deificació: «És] la societat ordena- 
da d'aquells qui fnieixen de la divina visió» (vegeu també Contra Gentiles 111 48s).  
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contemplació és propia de l'enteniment, pero l'amor la mou i la configura»83 
podria ser el resum d'aquesta visió -ben objectiva- que crec haver donat del 
pensament de sant Tomas d7Aquino en aquest tema. 
VII. LA REFLEXIÓ DE L'ENTENIMENT SOBRE ELL MATEIX 
És sabut que Karl Rahner, en la seva coneguda tesi doctoral Geist in Welt84, 
manté, com dos punts característics del sistema del coneixement tomista, la 
conversio ad phantasmata i la no menys famosa redditio intellectus super se 
ipsum: la reflexió de l'enteniment sobre el1 mateix. La tesi rahneriana dona 
consistencia a l'anomenat tomisme transcendental, arrelat en Maréchal. El 
mateix Rahner li ret homenatge com a cap d'un corrent en el qual entren Sie- 
werth, Max Müller i Lozt8'. 
La tesi rahneriana fou com un Jlash que mostrava fins a quin punt estaven 
a prop les tesis de sant Tomas i les dYImmanuel Kant. En efecte, es rebia la 
impressió que, també per a Tomas, el coneixement es resolia, en definitiva, 
en coneixement d'un mateix, i que allo que coneixia l'enteniment huma era 
aquest mira11 per a coneixer que és el subjecte mateix. Semblava que Tomas 
entrés en les files de la subjectivitat avant-la-lettre com un peoner de la 11.1~~- 
tració. Heidegger mai no va estar conforme que el tomisme signifiqués aixo, i 
ara em sembla entendre per que. Perque els textos tomistes sobre la reflexió 
completa de I'enteniment no afebleixen pas el realisme, segons el qual ente- 
nem la realitat mateixa de les coses malgrat que les coneixem per les seves for- 
mes intelsligibles. El que fan aquests textos, realment importantíssims, és ex- 
plicar, amb tota solvencia, la celebre rceflectio augustiniana -«entenc que jo en- 
tenc>+en el marc del realisme aristotelicg6. 
Almenys en quatre textos ben clars, parla Tomas de la reflexió completa de 
I'enteniment sobre el1 mateix: 
En el primer (Summa Theologiae 1 q.60, a.3, ad 3), es fa una comparació 
entre l'acció d'entendre i la d'estimar: també l'amor és una acció i un movi- 
ment que roman en I'agent que estima,. No cal que surti necessariament d'un 
mateix per adherir-se a un objecte exterior. Pot romandre en el mateix subjec- 
83. Summa Theol. 11-11 q. 180, a. 1 ; a.7. 
84. K. RAHNER, Geist in Welt, Freiburg im Brjsgau 1939. 
85. K. RAHNER, Naturaleza y Gracia, dins P,znorama de la teología actual, Madrid 1961, p. 
275 i n.3 de la p.739. Als autors citats per Rahner, tal vegada hi afegiria, amb matisos, el del 
mateix Erich PRZYWARA, nalogia entis, Paris 1990. Vegeu J. D. CAPUTO, Heidegger and Aqui- 
nas. An essay on overcoming metaphysics, New York 1982; B. Rioux, L'itre et la vérité chez Hei- 
degger et saint Thomas d'Aquin, Montréal 1963. 
86. G. G. PEDRAZZINI, Anima in conscientia szti secundum sanctum Thomam, Gallarate 1958; 
F. X. PUTALLAZ, Le sens de la réjlexion chez Thonzas dílquin, Paris 199 1. 
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te que estima, rejlectint sobre el1 mateix, de tal manera que s7estimi a si ma- 
teix. De semblant manera, el subjecte que coneix rej7ecteix.damunt d'ell ma- 
teixJins a coneixer-se a si mateixg7. 
El segon (Summa Theol. 1 q.76, a.2, ad 4) afirma el realisme del coneixer: 
l'enteniment entén les coses més que no pas les formes intelsligibles de les 
coses, excepte per la rejlexió de l'enteniment sobre el1 m ~ t e i x ~ ~ .  
El tercer (Summa Theol., 1 q.85, a.2 co) és el més explícit i fa una nova 
referencia al realisme del coneixement. El subjecte, primariament, coneix la 
realitat de la cosa en si. Només secundariament coneix les semblances inte- 
1.lectives de les coses (species intelligibles), llevat el cas de la rejlexió de ['ente- 
niment sobre el1 mateix. En aquest cas, i tal com ja s'ha vist, l'enteniment, a 
més de fer-se transparent el1 mateix, coneix el seu acte d'entendre i coneix la 
species en virtut de la qual enténX9. 
El quart, finalment (Summa Theol., 1 q.87, a.3 co), malgrat no parlar de la 
reflexió de l'enteniment sobre el1 mateix, n'explicita a fons el contingut, a la 
manera d'una glossa de la dita augustiniana: ((Entenc que jo entenc~)~'. L'a- 
portació més nova, en relació amb el text anterior, és que, ara, en la qüestió 
87, Tomas, afirma que, per I'acte d7entendre, l'enteniment huma es coneix a 
si mateix, malgrat no ser com l'enteniment deqDéu en el qual són una i la 
mateixa cosa l'enteniment diví i el seu mateix acte d'entendreg'. 
87. «Sicut amor est actio manens in agente, ita est motus manens in amante, non au- 
tem tendens in aliquid aliud ex necessitate; sed potest reflecti super amantem, ut amet seip- 
sum, sicut et cognitio reflectitur in cognoscentem ut cognoscat seipsum)) (Summa Theol. 1 q.60, 
a.3, ad 3). 
88. «Id enim quod intelligitur non est in intelIectu secundum se, sed secundum suam simili- 
tudinem: lapis non est in anima sed species lapidis, ut dicitur in 111 De Anima (c.8: 431, b 
28-432, a 3; S. Th. lect. 13, n. 789 aq.). Et lapis est id quod intelligitur, non autem species lapidis, 
nisi per reflexionem intellectus supra se ipsum~ (Summa Theol. 1 q.76, a.2, ad 4). 
89. «Sed quia intellectus supra seipsum reflectitur, secundum eandem reflexionem intelligit et 
suum intelligere, et speciem qua intelligit. Et sic species intellectiva secundario est id quod intelli- 
gitur. Sed id quod intelligitur primo est res cuius species intelligibilis est similitudo. (...) Lapis non 
est in anima, sed species lapidis, sequetur quod anima per species intelligibiles cognoscat res quae 
sunt extra animam)) (Summa Theol. 1 q.85, a.2 co). 
90. «Intellego me intelligere (...) Item quidquid intelligo, intelligere me scio, et scio me velle 
quidquid velo...)) ( A c u s ~ í ,  De Trinitate X 11,18). El text, en un inspirat crescendo, venia preparat 
ja des de X 4,6: «Novit autem quid sit nosse, et dum hoc amat quod novit, etiam se cupit nosse 
(...) Ubi ergo nosse suum novit, si non novit?)) 
91. «Est enim aliquis intellectus, scilicet divinus, qui est suum intelligere. Et sic in Deo idem 
est quod intelligat, se intelligere, et quod intelligat suam essentiam: quia sua essentia est suum 
intelligere (...) Est autem alius intellectus, scilicet humanus, qui nec est suum intelligere, nec sui 
intelligere est obiectum primum ipsa eius essentia, sed aliquid intrinsecum, scilicet natura mate- 
rialis rei. Et ideo id quod primo cognoscitur ab intellectu humano, est huiusmodi obiectum; 
et secundario cognoscitur ipse actus quo cognoscitur obiectum; et per actum cognoscitur ipse 
intellectus, cuius est perfectio ipsum intelligere)) (Summa Theol. 1 q.87, a.3 co). 
Resumim ara tot el conjunt de les qüestions 85 i 87: 1 
Des del punt de vista ldgic, l'enteniment entén en primer lloc la realitat de 
la cosa; en segon lloc, entén el mateix acte d'entendre; en tercer lloc, l'enteni- 
ment s'entén a si mateix com a coronament de la dita augustiniana aintelligo 
me intelligere)). Finalment, i en l'acte d'entendre, són enteses les representa- 
cifons .o formes intel.ligibles de les coses. 
Des del punt de vista causal o genetic, quan l'enteniment reflecteix sobre si 
mateix, entén el seu mateix entendre, com també la representació o species 
en virtut de la qual enténg2. Semblantment, en una darrera redditio o conver- 
sio ad phantasmata, són enteses les mateixes representacions imaginatives o 
phantasmata, quan l'enteniment recapitula tot el que ha fet: com a fruit de la 
reflexió completa. 
En aquestes fases del coneixement es verifica una altra llei: simile simili 
cognoscit. Entenem les coses que ens són semblantsg3. L'ésser entén l'ésser. 
L'ésser intel.lectua1 entén I'universal i immaterial. Les coses estan situades i 
individuades en les seves condicions matenals, pero l'enteniment immaterial 
extreu d'aquestes condicions tot allo que és inteleligible: l'ésser i les represen- 
tacions universals. No caldra dir, com feien els antics, que l'anima coneix la 
terra per la terra que hi ha en l'anima, sinó a causa de la representació intel- 
ligible de la terra present en l'anima. 
Quina diferencia hi ha entre l'«intellego me intelligerev d'Agustí i la «re- 
flexió completa de l'enteniment)) de Tomas? Aventuro una hipotesi: Agustí 
és conscient que l'home realitza un acte intelalectual i espiritual. Sóc cons- 
cient del meu propi acte d'entendre. Tomas va més lluny. No es tracta tant 
de ser conscient com d'autoposseir-se en una transparencia del tot simple: en 
la identitat entre el cognoscent i el seu acte d'entendre que reflecteix analogi- 
cament -tan sols analogicament- la identitat absoluta entre l'essencia divina i 
el seu acte d'entendre: la identitat entre les dues proposicions -Déu és el seu 
ésser i Déu és el seu acte d'entendre- es basa en la més absoluta autotranspa- 
rencia de l'ésser diví, en virtut de la qual l'essencia divina és el seu acte 
pur de coneixer, el seu acte pur d'estimar. D'altra banda, l'absoluta simplici- 
tat de Déu no pot deixar d'encloure coneixement i amor, identics al seu és- 
ser. Aquí s'entreveu un camí que -a través de la tríade ésser, coneixer, esti- 
mar- fa ressonar, en el silenci més que en el discurs, l'entranya del misteri de 
1'U i Tri. 
Cal tomar, pero, al coneixement i a les tres qualitats que Tomas li atri- 
bueix: acull la veritat en l'enteniment, té un nivel1 espiritual i un abast uni- 
versal. Aquestes qualitats donaran lloc als tres apartats següents. 
92. ((Species intelligibilis se habet ad intellectum ut quo intelligit intellectus» (Summa Theol. 
1 q.85, a.2 co). 
93. Ibid. 
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VIII. DE L'ABSTRACCIÓ A L'ESPIRITUALITAT 
DEL CONEIXEMENT 
1. El coneixement huma coneix a partir dels ~ e n t i t s ~ ~  i coneix les coses en 
les condicions materials que les individualitzeng5. 
En el nivell material, el mode de coniixer segueix el mode que té la natura 
del subjecte9? I'anima humana esta arrelada en la materia corporal i, per tant, 
no coneix naturalment més que aquelles essincies o realitats que apareixen in- 
dividualitzades per les seves propies condicions material~, és a dir, «quae ha- 
bent formam in materia»97. Els sentits, la materialitat i la singularitat -el co- 
neixement del que és concret-, tenen, per tant, el seu lloc importantíssim en el 
procés del coneixement. L'abstracció, pero, eleva decisivament el nivell de la 
intel-lecció. Després que I'intellectus agens ha fet l'abstracció, despullant els 
phantasmata imaginatius de les seves condicions materials i els ha elevats a 
representacions intel.lectuals, ja no sera un organ dels sentits qui els coneixe- 
ra, sinó tan sols l ' en te~~iment~~ ,  com a capacitat receptiva autotransparent, que 
reflecteix sobre el1 mateix, coneixent el seu propi acte de coneixement i, en- 
sems, la conformitat de l'enteniment amb la realitat coneguda. Després de 
l'abstracció, no és pas el phantasma el qui informa l'enteniment possible. No- 
més I'informara la representació extreta dels phantasmata: la species intelligi- 
bilis99. 
2. En el nivell animic, quina és l'adequació entre la natura humana i el 
coneixement que la segueix? Si I'anima té quelcom d'immaterial, el mateix 
passara amb el coneixement. Per aixb els éssers es divideixen en dos grans 
94. «Intellectus nostri, secundum modum praesentis vitae, cognitio a sensu incipit» (Adnota- 
tiones ad Primam Partem Summae Theologiae Sancti Thomae, Tonno, Marietti, 1948, p. 567). 
95. «Et ideo ea quae a sensu non cadunt, non possunt humano intellectu capi, nisi quatenus 
ex sensibilibus eorum cognitio colligitun> (Summa Theol. 1 q. 12, a. 12). 
96. «Modus cognitionis sequitur modum naturae rei cognoscentis. Anima autem nostra, 
quamdiu in hac vita vivimus, habet esse in materia corporali: unde naturaliter non cognoscit ali- 
qua nisi quae habent formam in materia (1 q.84, a.7 co; 1 q.85, a.1 co: sc. essentias rerum sensibi- 
lium ab ipsis abstractas), ve1 quae per huiusmodi cognosci possunt. Manifestum est autem quod 
per naturas rerum materialium divina essentia cognosci non potest: ostensum est enim supra quod 
cognitio Dei per quamcumque similitudinem creatam, non est visio essentiae ipsius. Unde impos- 
sibile est animae hominis secundum hanc vitam viventis, essentiam Dei videre» (Summa Theol. 1 
q.12, a.11 co). Per aixo: «Ab homine puro Deus videri per essentiam non potest, nisi ab hac vita 
mortali separateun> (Zbid.). 
97. Summa Theol. 1 q.12, a.11 co. Veure també 1 q.84, a.7 co; q.85, a.1 co. Vegeu: U. 
~ ~ ~ ~ ' I N N O C E N T I ,  ZI pensiero di san Tommaso su/ principio d'individuazione, dins Divus Thomas 
45 (1942) 35-81. 
98. «Ipsum intelligere, quod est actio intellectus, non fit per aliquod aliud organum, nisi per 
ipsum intellectum» Summa Theol. 1 q.76, a.2 co). Vegeu: P. ROUSSELOT, L'intellectualisme de (3 
saint Thomas, Paris, 1936. 
99. Summa Theol. 1 q.76, a.2 co. 
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apartats. Primer, els que no tenen coneixement: tot el cosmos mineral, privat 
de vida. Aquests només poden posseir la seva propia forma, no la dels altres 
éssers. Segon, els éssers que coneixen. La seva natura «té una major amplitud 
i extensió~ perque poden rebre les formes a l i e n e ~ ' ~ ~ .  
3. Coneixer, en efecte, és posseis la capacitat de rebre les representacions 
dels altres (persones o coses). Hi ha coneixement quan la representació de la 
realitat es fa present en l'enteniment. Hom podria imitar la famosa frase de 
Leibniz-Heidegger preguntant-se admirativament: Per que la subjectivitat res- 
ta oberta i més aviat es correspon de manera forqa transparent amb el cosmos 
i amb els altres? Observem, com a resposta, que tant les representacions in- 
tel-ligibles, com la facultat cognoscitiva, com el mateix acte de coneixement, 
s'eleven i es fan més immaterials a través de l'abstracció, fins a arribar al grau 
optim d'immaterialitat, perfecció i certesa: quan l'adequació de la visió amb 
la realitat es fa evident a l'enteniment mateixlOl. La immaterialitat d'un ésser 
li dóna el poder d'entendre: li dóna una facultat capaq de coneixer en sentit 
estricte. D'aquesta manera, el coneixement, pel cap alt, segueix el mode de 
ser immaterial de la facultat i de la naturalesa humana. 
4. Tomas esta ben lluny en l'espai i en el temps de l'astrofísic Stephen 
~awkingl''. Aquest, pero, és un dels pocs homes que, com fa un temps Teil- 
hard de Chardin, veuen avui una correlació significativa entre l'expansió de 
l'univers i el fet que aquesta expansió sigui finalitzada per l'aparició de la cria- 
tura humana, capas d'autocomprendre's i de comprendre ensems l'estructura i 
la mateixa expansió de l'univers, situat en les seves condicions materials, i 
- - 
100. «In Deo perfectissime est scientia. Ad cuius evidentiam, considerandum est quod cog- 
noscentia a non cognoscentibus in hoc distinguuntur, quia non cognoscentia nihil habent nisi 
formam suam tantum; sed cognoscens natum c-it habere formam etiam rei alterius, nam species 
cogniti est in cognoscente. Unde manifestum est quod natura rei non cognoscentis est magis 
coarctata et limitata: Natura autem rerum cognoscentium habet maiorem amplitudinem et exten- 
sionem. Propter quod dicit Philosophus, 111 De Anima, quod anima es? quodammodo omnia. 
Coarctatio autem formae est per materiam. Unde, ut supra diximus, quod formae, secundum 
quod sunt magis immateriales, secundum hoc magis accedunt ad quandam infinitatem. Patet igi- 
tur quod immaterialitas alicuius rei est ratio quod sit cognoscitiva; et secundum modum immate- 
rialitas est modum cognitionis)) (Summa Theol 1 q.14, a.1 co). A. STAGNITTA, L'autocoscienza. 
Per una rilettura antropologica d i  Tommaso d'Aquino, 1979. 
101. Prenc la noció d'evidencia &E. de Ga- j~ :  Hi ha evidencia quan l'enteniment ((6s testi- 
moni de veritat envers el1 mateix» (Summa Quaestionurn Ordinariartun, a.6, q.1, fo1.42 v. Ed. fo- 
toimpresa de The Franciscan Institute St. Bonaventure, New York 1953, que reprodueix l'ed. de 
1520). 
102. S. HAWKING, Historia del temps, traducció de David Jou, Barcelona 1990. Vegeu també 
K. R. POPPER-J. C. ECCLES, El yo y su cerebro, Barcelona 1980, p. 497: «Por lo que a la autocon- 
ciencia humana respecta, me inclino a pensar que: la hipótesis metafisica más adecuada es que sólo 
surge con el Mundo 3 y en interacción con él. Me parece que la autoconciencia o la mente auto- 
consciente tiene una función biológica definida; a saber, construir el Mundo 3 ,  entender el Mundo 
3 y anclarnos a nosotros mismos en el Mundo 3)). «El Mundo 3 es el mundo de los productos de la 
mente humana)) (pp. 44 i 505). 
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l'enteniment que l'entén, certament a partir de la impressió dels sentits, pero 
l'entén també espiritualment, cosa que enclou d'arribar-lo a entendre com una 
manifestació velada de Déu: 
«El nostre enteniment, en efecte, pot ser endut per les coses sensibles fins a coneixer 
que Déu és (quia est), encara que no pas fins al coneixement de la seva essencia (quid 
est).»Io3 
5. «Endut per les coses sensibles...)) Vol dir que no es tracta de prendre les 
coses sensibles com la premissa major d'un sil-logisme, ni tampoc d'establir 
una deducció amb una conclusió cient$cament evident, segons els mitodes i 
instruments d'analisi i de verificació/falsació propis d'un laboratori de cien- 
cia experimental. Es tracta del fet següent: les coses sensibles se'ns enduen o bé 
ens menen a establir una correlació connatural a la ment humana i, per tant, 
legítima, a saber: el rnón és i Déu és; o, si es vol, més estrictament: el rnón és 
perqui Déu hi és. 
IX. LA VERITAT RAU EN L'ENTENIMENT, NO PAS EN LES COSES 
1. Si el coneixement és quelcom immaterial, vol dir que no es produeix 
pas per una simple fixació mecanica d'una forma sensible o imaginativa en el 
sentit o en la imaginació. Aixo fóra la visió que el bou o el gos tenen del 
paisatge, el qual deixa la seva empremta en els sentits i en la imaginació de 
l'animal. Fins i tot els grans pintors impressionistes, que volien deixar-se en- 
dur pels sentits i volien que el paisatge s'imprimis en ells, hi posen quelcom 
d'interpretació i d'esperit. No podem pensar, per tant, que el coneixement 
s'assembli a la petjada que deixa en el full blanc un segell entintat. El coneixe- 
ment no consisteix de cap manera en una petjada del phantasma directament 
impresa sobre 1'entenimentlo4. 
2. Hem presentat l'abstracció com la lectura que fa lYintel.lecte actiu del 
material sensible lligat a les condicions materials. El primer moment d'aques- 
ta lectura és la simple percepció del que la cosa és. Aquest moment és ja co- 
neixement, pero no és encara el coneixement de la veritat de la cosa. El conei- 
xement propiament dit és una operació més activa, sintetica i espiritual que la 
103. «Ducitur tamen ex sensibilibus intellectus noster in divinam cognitionem ut cognoscat 
de Deo quia est, et alia huiusmodi quae oportet attnbui primo principio» (Contra Gentiles 13).  
104. «Ipsum phantasma non est forma intellectus possibilis: sed species intelligibilis quae a 
phantasmatibus abstrahitum (Summa Theol. 1 q.76, a.2 co); M. A. COADY, The phantasm accor- 
ding to teaching o fs .  Thomas, Washington 1932. 
informació (ni que sigui ja abstracte i universal) produida en l'enteniment re- 
ceptiu per la impressió de la species intelligibilis. L'acte formal de coneixer 
s'estableix quan l'enteniment entén i diu la veritat d'una cosa. En aquest segon 
moment, el judici, no la simple percepció, estableix l'enllac entre la realitat i 
l'enteniment mateix'05. 
3. L'expressió intellectus intelligit componendo et dividendoLo6, és més que 
un barbarisme escolastic. El judici compon i lliga la realitat amb la ment que 
se la representa. El judici estableix l'equivalencia entre la realitat entesa i la 
seva representació esencial, present en l'enteniment. La capacitat de judici 
uneix els dos pols -el de l'objectivitat i el de la subjectivitat- i els uneix 
mitjancant el verb ésser (componendo) o mitjancant la negació de tota identi- 
tat entre el subjecte i el predicat (dividendo). El judici, per tant, enclou el con- 
cepte. Perque assenyala la correspondencia real entre un ésser concret i una 
essencia, expresada en forma de coacepte: «Aixo és un lleó». També pot asse- 
nyalar la correspondencia ldgica entre dos conceptes: L'home és un animal 
racional. 
El judici pren alguna d'aquestes variants: «Tal cosa té tal nom»; «tal cosa 
és tal essencian; «tal concepte és equivalent a aquest altre». Hi ha judicis que 
s'eleven del que és sensible al que 6s conceptual. Crec que són més que una 
opinió i menys que una evidencia. Es mouen en l'ambit de la certesa moral, 
com quan hom diu: «Aixo és un Rouault)); caixo és de Mozar t~ .  
4. La veritat és, per tant, l'establiment d'una concordancaLo7. Amb aixo 
- -- ~ 
105. «Verum est in intellectu. Cum autem res sit vera sc. quod habet propriam forman natu- 
rae suae, necesse est quod intellectus, inquantum est cognoscens, sit verum inquantum habet simi- 
litudinem rei cognitae, quae est forma eius iniquantum est cognoscens. Et propter hoc per confor- 
mitatem intellectus et rei veritas definitur. Unde conformitatem istam cognoscere, est cogrzoscere 
veritatem. Hanc autem nullo modo sensus cognoscit licet enim visus habeat similitudinem visibi- 
lis, non tamen cognoscit comparationem quae est inter rem visam et id quod ipse apprehendit de 
ea» (Summa Theol. 1 q.16, a.2 co; cf. etiam I q.78, a.4, ad 2). B. LONERGAN, La notion de vérité 
dans les écrits de s. Thomas d'Aquin, Paris 1966; R. ARNOU, L'homme a-t-il le pouvoir de connai- 
tre la vkrite? Réponse de s. Thomas. La conna!ssance per habitus, Roma 1970. 
106. Summa Theol. 1 q.85,  a.5: «Utrum intellectus noster intelligat componendo et dividen- 
do.» 
107. «Intellectus autem conformitatem sui ad rem intelligibilem cognoscere potest: sed tamen 
non apprehendit eam secundum quod cognoscit de aliquo quod quid est. Sed quando iudicat rem 
ita se habere sicut est forma quam de re apprehendit, tunc primo cognoscit et dicit verum. Et hoc 
facit componendo et dividendo: nam in omni propositione aliquam formam significatam per 
praedicatum, ve1 applicat alicui rei significatae per subiectum, ve1 removet ab ea. Et ideo bene 
invenitur quod sensus est verus de aliqua re, ve1 intellectus cognoscendo quod quid est. Sed non 
quod cognoscat aut dicat verum (...) Veritas quidem igitur potest esse in sensu, ve1 in intellectu 
cognoscente quod quid est, ut in quadam re vera. Non autem ut cognitum in cognoscente, quod 
importat nomen veri; perfectio enim intellectus est verum ut cognitum. Et ideo, proprie loquen- 
do, veritas est in intellectu componente et dividente: non,autem in sensu, neque in intellectu cog- 
noscente quod quid est» (Summa Theol. 1 q.16, a.2 co). Es el fam9; article que porta com a titol: 
«Utrum veritas sit in intellectu componente et dividente)). Vegeu F. RUELLO, La  notion de vérité 
chez s. Albert le Grand et s. Thomas d'Aquin, Louvain 1969. 
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no dic pas que l'enteniment sigui un arbitre que, al defora de l'acte d'enten- 
dre, sentencii: «la forma representativa que hi ha en mi i la cosa en si mateixa 
es corresponen.» Com si l'enteniment hagués de garantir des de fora l'equiva- 
lencia entre la seva representació mental i la realitat; com si presentés una 
coartada per evitar l'acusació de realisme ingenu. No. L'acte d'entendre no és 
altra cosa que l'establiment de I'esmentada conformitat entre ment i realitat. 
És un acte natural -cognitio naturalis semper est vera- i un acte de sintesi: pel 
judici es comparen la ment i la cosa, i s'estableix llur adeqüació a l'interior del 
mateix acte d'entendre. El judici uneix realitat objectiva i subjectivitat auto- 
transparent a un nivell intel.lectua1 més alt que la percepció. Un nivell que fa 
evident la veritat de la cosa en lJintel.lecte: malgrat que, com a fases previes, es 
comptin la informació als sentits i la percepció intelelectiva que ha fet present 
la imatge de la cosa en l'enteniment. 
5 .  El darrer pas és dir la veritat. L'enteniment pot dir la veritat present en 
ell. La diu conceptualment, de forma que expressi I'adequació entre la realitat 
exterior i la realitat en la ment. Aquesta veritat pensada i dita no esta en la 
cosa real sinó en el mateix enteniment'08. Tal veritat és la llum de l'evidencia 
que uneix cosmos i subjectivitat. 1, quan es tracta de persones, uneix els altres 
i jo. No cal presentar Tomas com un pre-kantia o un pre-il.lustrat. El seu 
realisme, pero, no s'entén sense admetre que tot el procés del coneixement es 
resol en la subjectivitat de l'enteniment, seu de la veritat coneguda i dita. 
D'ací la importancia que té de poder arribar a l'evidencia -0bjectiva i subjec- 
tiva- en la recerca d'una veritas més solida que les opiniones i les auctoritates. 
X. EL CONEIXEMENT DELS CNIVERSALS 
1 .  La definició de l'universal 
Com de passada, Tomas defineix així els universals: 
108. «Sicut autem bonum est in re, inquantum habet ordinem ad appetitum; et propter hoc 
ratio bonitatis derivatur a re appetibili in appetitum, secundum quod appetitus dicitur bonus, 
prout est boni; ita, cum verum sit in intellectu secundum quod conformatur rei intellectae, necesse 
est quod ratio veri ab intellectu ad rem intellectam derivetur, ut res etiam intellecta vera dicatur, 
secundum quod habet aliquem ordinem ad intellectum. Sic ergo veritas principaliter est in inte- 
Ilectu; secundario vero in rebus, secundum quod comparantur ad intellectum ut ad principium)) 
(Summa Theol. 1 q.16, a.1 co). Cf. també Summa Theol. 1 q.76, a.2 co; igualment la n. 8 a la q.16, 
a.1, Torino, Marietti, 1948, p. 93: «Veritas igitur fundamentum habet in re, a qua causatur; sed 
proprie et formaliter est in intellectu, ex quo res habent ut denominentur verse.)) 
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«Esdevé universal al10 que, per I'abstracció, ha estat extret de les seves condicions 
materials.»log 
D'entrada, doncs, cal dir que els universals apareixen com a resultat d'una 
operació de l'enteniment: la famosa abstracció. Com a contrast, sera bo de 
comencar pel coneixement dels éssers singulars -perque sembla que són més 
a I'abast- i ens poden dur pel camí més analític fins al seu oposat: el coneixe- 
ment dels universals. A més, Tomas arriba al tema dels universals a partir del 
coneixement dels éssers concrets i particulars; i, precisament, a partir del co- 
neixement que Déu té dels singulars. 
2. El coneixement dels éssers singulars 
La primera tesi que se'ns ofereix sobre aquest punt és, doncs: 
«Déu coneix els éssers sing~lars.»"~ 
La tesi és provada per Tomas amb un argument comú a Aristotil i a tota 
1'Edat Mitjana: coneixer les realitats singulars pertany a la nostra perfecció 
humana. Cal que Déu les conegui, ja, que fóra inconvenient -com diu el Filo- 
sof contra Empedocles- que Déu ignorés allo que nosaltres coneixem: «Déu 
fóra insipientíssim si desconegués la discordia.))' ' ' 
3. Com coneix Déu els singulars? 
Déu, dira Tomas, coneix els universals pel seu intel.lecte simplicissim. No 
fa com nosaltres, que coneixem els singulars pels sentits i els universals per 
l'enteniment'". Coneix Déu els singulars per les seves causes universals? Si 
només es dones aquest coneixement per causes, com el de l'astronom, que 
coneixent els moviments del cel preveiés un eclipsi, Déu no coneixena els 
singulars en la seva singularitat: no coneixeria Socrates pel fet de ser aquest 
home. 
Tampoc no es val a dir que Déu coneix els singulars aplicant als efectes 
109. «Per ipsam abstractionem a materialibus conditionibus, id quod abstrahitur fit universa- 
lis» (Sumrna Theol. 1 q.57, a.2, ad l). 
110. Sumrna Theol. 1 q.14, a.11 co. 
1 1 1. Zbid. Cita el De Anima,! i el Metaphysic. 111 d'Aristoti1. 
1 12. «Les perfeccions que en els éssers inferiors apareixen esparses, en Déu apareixen unides i 
simples. De tal manera que nosaltres coneixeni els universals i les realitats immatenals per una 
potencia (l'enteniment), i les coses singulars i materials per una altra (els sentits). En canvi, Déu 
coneix ambdós tipus de realitats pel seu inteblecte simplicissim» (Zbid.). 
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singulars les causes universals, perque ningú no pot aplicar una cosa a una 
altra si aquesta darrera no és coneguda previament. 
Cal dir, prenent un altre cami, que Déu és causa de les coses per la seva 
ciencia, i que tant s'estén la causalitat divina com s'estén la ciencia de Déu. 
Tomas compara, com més tard fara Kant, l'acció de Déu a la d'un artista que 
disposa, des del seu pla creador, el conjunt i els detalls de l'obra: 
«El poder de Déu no solament s'estén a les formes, de les quals deriven els univer- 
sals, sinó també a la materia. 1 per aixo cal que la ciencia de Déu s'estengui fins 
als singulars, que s'individualitzen per la materia (...) Aixo ho faria també I'artista si 
el1 produís tota la realitat i no sols la forma d'aquesta.»'13 
4. Corn l'entenirnent hurna entén els singulars i els universals 
L'enteniment huma, directarnent, no pot coneixer el que és singular en les 
coses materials, perquk la representació de la singularitat -1ligada a la materia 
individual- ateny els sentits i no pas l'enteniment. L'enteniment entén tot 
abstraient de la materia individualitzada allo que és realment intelaligible, i ja 
sabem que allo que hom abstreu és universal1I4. 
En canvi, indirectarnent i per una certa reflexió, l'enteniment huma pot 
coneixer els singulars: per mitja de la conversio ad phantasrnata, operació 
molt ponderada per Rahner com a correlativa de la reflexió de l'enteniment 
sobre el1 mateix: 
«La ment coneix els singulars per una certa reflexió: en efecte, la ment, tot conei- 
xent el seu objecte -que consisteix en una natura universal-, retorna (reddit) al conei- 
xement del seu propi acte de coneixer. 1 d'aquí retorna fins a coneixer la representació 
intel.lectual o species, que era el principi del seu actuar. 1, encara, d'aquí retorna al 
phantasma, del qual la representació intel.lectua1 ha estat abstreta. 1 per aixo l'ente- 
niment rep quelcom del singular)) (en virtut d'aquest redditus a d  phan ta~mata ) .» l~~  
113. Summa Theol. 1 q.14, a.11 co. 
114. «Responde0 dicendum quod singulare in rebus materialibus intellectus noster directe 
(per speciem propnam) et primo cognoscere non potest. Cuius ratio est, quia pnncipium singula- 
ritatis in rebus materialibus est materia individualis: intellectus autem noster, sicut supra dictum 
est (q.85, a.l), intelligit abstrahendo speciem intelligibilem ab huiusmodi materia. Quod autem a 
materia individuali abstrahitur, est universale. Unde intellectus noster directe non est cognosciti- 
vus nisi universalium» (Summa Theol. 1 q.86, a. 1 co). 
115. De Veritate. q.lO, a.5 co. Cf. també la citada Summa Theol. 1 q.86, a.1 co: ((Indirecte 
autem, et quasi per quandam refexionem, potest cognoscere singulare: quia sicut supra dictum 
est (q.84, a.7), etiam postquam species intelligibiles abstraxit, non potest secundum eas actu 
intelligere nisi convertendo se ad phantasmata, in quibus species intelligibiles intelligit, ut dicitur 
in 111 De Anima (c.7: 431 b 2-9; S. Th. lect. 12, n. 777sJ.n 
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Entre les coses singulars, s'hi han de situar els esdeveniments contingents. 
També d'ells diu explícitament Tomas que són coneguts directament pel sen- 
tit, mentre que les famoses i augustinianes rationes universales et necessa- 
riae116, que constitueixen la intelaligibilitat de fons de les coses i dels esdeveni- 
ments contingents, són conegudes per l'enteniment. Queda clar, per tant, que 
la singularitat concreta la coneix directament el sentit, i que la intelelectualitat 
universal la coneix directament la ment117. 
5. Dues caracteristiques dels uniilersals 
Sempre de cara a establir que són i on son els universals, és adient de 
recordar dues de les seves característiques. La primera és poc coneguda i, en 
certa manera, sorprenent. Per aixo acomplira el rol d'un petit intermedi que 
trenca el to escolar del tema. 
a) «Els universals són arreu i ~twzpre.»"~ Que vol dir aquesta tesi? Que 
els universals són com la materia prima de la que es diu que és una, no pas 
perque tingui una sola forma, sinó perque no en té cap. Cap de les formes que 
podria dividir la materia prima no la limita. Així mateix, hom diu dels univer- 
s a l ~  que són sempre i a tot arreu, perque en ells s'ha fet l'abstracció de l'aquí i 
ara: de l'hic et nunc. No subsisteixen pas en ells mateixos, amb independencia 
de les coses singulars o de 1'intel.lecte que els concep. 
Aixo no vol pas dir que els universals siguin eterns, com la mateixa materia 
116. És propi de la rao més sublim judicar les coses temporals ((secundum rationes incorpo- 
rales et sempiternas)) (AGUST~, De Trinitate XII 2,2 Cf. també XII 14,23: ((manent intelligibiles et 
incorporales rafiones))). 
117. «Sic igitur ipsum universale per speciem intelligibilem directe intelligit; indirecte autem 
singularia, quorum sunt phantasmata. Et hoc modo format hanc propositionem, Socrates est 
horno» (Summa Theol. 1 q.86, a.1). Tambe s'lexpressa així una de les vint-i-quatre tesis tomistes: 
«Per has species "intelligibiles" directe univerjalia cognoscimus: singularia sensu attingimus, tum 
etiam intellectu per conversionem ad phantasmata9 (Thesis thom. XX; P. B. GRENET, Les 24 
théses thomistes, Paris 1962). Finalment: «Necessitas autem consequitur ex ratione formae: quia 
ea quae consequuntur ad formam ex necessitate insunt. Materia autem est individuationis princi- 
pium: ratio autem universalis accipitur secuiidum abstractionem formae a materia particulari. 
Dictum autem est supra (a.l), quod per se el. directe intellectus est universalium; sensus autem 
singularium, quorum etiam indirecte quodammodo est intellectus, ut supra (ibid.) dictum est. Sic 
igitur, contingentia, cognoscuntur directe qui\dem sensu, indirecte autem ab intellectu: rationes 
autem universales et necessaria~ contingentium cognoscuntur per intellectum» (Summa Theol. 1 
q.86, a.3 co). 
118. Summa Theol. 1 q.16, a.7, ad 2; auniversalia et materia prima sunt quidem ubique sed 
non secundum suum esse» ( I  sent. Dist 37, q.2, a.2; Summa Theol. 1 q.46, a.2 co: amb la cita 
~'ARISTOTIL, Analyt. Post. l .  1 c.3 1; 87; Summa Theol. 11-11 q.49;a.6, ad 2). 
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prima no és eterna1Ig, i per aixo no són lluny de nosaltres, a menys que di- 
guem que resten lluny quan fallem en el seu c~ne ixement l~~ .  
b) L'universal es predica de molts éssers. Més coneguda i també més fe- 
cunda és aquesta segona tesi sobre els universals: 
«El genere i l'espkcie, així com qualsevol universal, es prediquen de moltes coses, 
diferents entre elles pel que fa al seu ésser.»I2' 
L'universal únic -per exemple, lleó- es predica de moltíssims individus 
que difereixen en individualitat, en quantitat i en qualitats, pero en tots els 
quals es verifica la mateixa forma universal, específica i esencial. La Summa 
contra Gentiles aprofundeix en el tema, mostrant que els universals són d'al- 
guna manera infinits, perque contenen -potencialment- infinits individus. 
«La potencia de I'enteniment és, d'alguna manera, infinita per a entendre. Ja que 
entén indefinidament l'augment dels nombres i, semblantment, les figures i les propor- 
cions. Coneix també I'universal, que és virtualment infinit en el seu ambit, ja que con- 
té individus que són potencialment i n f i n i t s . ~ ~ ~ ~  
El fet que hi hagi molts individus d'una mateixa especie té com a causa la 
divisió de la materia segons la quantitat. Tomas pren I'exemple del foc: la 
forma de tal foc -&u- no es diferenciaria de la d'un altre foc si no fos perque 
la materia és dividida en diverses parts. Tomas dYAquino precisa: No hi ha 
cap més explicació del fet de la meiltiplicitat dels individus si no és la divisió 
de la quantitat, sense la qual la materia fóra indivisible. En efecte, allo que és 
rebut en un cos, és rebut atenent a la divisió de la quantitat. Per tant, la 
forma és rebuda en el cos individualitzada. Individualitzada vol dir que la 
materia, a partir de la seva quantitat, és dividida en cossos diferentslZ3. 
Aquesta profunda doctrina de Contra Gentiles té encara una culminació, 
que, d'una banda, vindica la qualitat espiritual de I'enteniment i, de l'altra, re- 
bla l'afirmació que l'enteniment directament i primaria entén l'universal: Si 
119. «Et per hunc modum quodlibet universale dicitur esse ubique et semper, in quantum 
universalia abstrahunt ab hic et nunc. Sed ex hoc non sequitur ea esse aeterna, nisi in intellectu, 
si quis sit aetemum» (Summa Theol. 1 q.16, a.7, ad 2). 
120. Summa Theol. 11-11 q.49, a.6, ad 2. 
121. ((Genus autem et species, et quodlibet universale, praedicatur secundum esse differenti- 
bus» (Summa Theol. 1 q.30, a.4, ad 3). Cf. també: ((Relatio, in divinis, non est totum universale, 
quamvis de pluribus relationibus praedicetur, quia omnes relationes sunt unum secundum essen- 
tiam et esse, quod repugnat rationi universalis, cuius partes secundum esse distinguuntur)) (Sum- 
ma Theol. 1 q.42, a.4, ad 3). 
122. Contra Gentiles 11 49; Cf. també: «Intellectus autem est naturaliter universalium apre- 
hensivum (...) Sed universale continet in potentia multa particularia)) (Contra Gentiles 11 48). 
123. Contra Gentiles 11 49. 
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l'enteniment fos un cos -argüeix Tomas- rebria les formes inteleligibles de les 
coses individualitzades com si fossin representacions imaginatives o phantas- 
mata, portadores d'informació singular. 1, com que l'enteniment entén la rea- 
litat que té davant seu en virtut d'aquestes formes extretes de la mateixa reali- 
tat, no entendria pas l'universal sinó solament el particular, cosa que és evi- 
dentment falsa124. 
Crec que aixo il.lumina sobre la qualitat sintetica del nostre coneixement. 
En el marc de la nostra intelelecció universal arribem a coneixer aquest home; 
i viceversa, en aquest home coneixem la forma universal de la humanitat. En 
efecte, no solament podem dir: Sdcrates és home, sinó Sdcrates és aquest 
home. En la percepció de la forma, intel.ligiblement universal i realment con- 
creta, s'hi copsa per l'enteniment quelcom d'universal -la humanitat de Socra- 
tes- i quelcom de la singularitat del subjecte Socrates, no tant perque la forma 
és universal i s'aplica a tots els homes, sinó pel fet que, en Socrates, la forma 
d'home esdevé la forma d'aquest home que és Sdcrates; una forma individua- 
litzada per relació al seu cos. Així ho confirma el mateix Tomas: 
«Sic igitur ipsum universale per speciem intelligibilem directe intelligit; indirecte 
autem singularia, quorum sunt phantastnata. Et hoc modo format hanc propositionem, 
Socrates est  homo.»lZ5 
Avui, quan no solament cerquem el coneixement de la universalitat sinó el 
coneixement i la valoració de la diferencia, a més de formar la proposició 
«Socrates és heme», podem formar-ne una altra: «Socrates és aquest home.» 
6 .  En el llindar de la qüestió cerltral: on es troben els éssers individuals? 
Sovint el discurs d'una persona consisteix in recto en l'enaltiment d'un valor 
o d'una idea, pero in obliquo resulta que la idea complementaria és la que res- 
ta reforcada, sense que aquest fet impliqui cap duplicitat de consciencia ni cap 
perversitat astuta. Aquest és el resultat que hom pot apreciar en Tomas en tot 
el debat, amplíssim i gairebé complet, sobre els universals. L'estudiós arriba a 
la conclusió que Tomas, que ha parlat in recto dels universals, ha enaltit -in 
obliquo i degudament- la realitat i pnmacia dels éssers singulars. Immediata- 
124. Zbid. Cf. també: «Les coses que són unes específicament i moltes numericament, conve- 
nen en la forma i es distingeixen segons la materia)) (Contra Gentiles 11 75). Aixo és extensiu a la 
individualització de l'anima humana per relació a tal cos: «Sicut enim animae humanae secun- 
dum suam speciem competit quod tali corpori secundum speciem uniatur, ita haec anima differt 
ab illa numero solo ex hoc quod ad aliud numero Corpus habitudinem habet. Et sic individuantur 
animae humanae, et per consequens inteH~ectus possibilis, qui est potentia animae, secundum 
corpora, non quasi individuatione a corporibus causata» (Zbid.). 
125. Summa Theol. 1 q.86,a.l co. 
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ment aportare una prova, formulada per Tomas en forma de tesi, com tantes 
vegades ha fet, i en deixaré una altra per al final. 
La tesi, en una versió contundent, sonaria així: La rnés alta de les categories 
de l'ésser -la substancia- és singular i individual. Tomas l'enuncia literalment 
així: 
((Encara que l'universal i el particular es troben en tots els generes, I'individu es 
troba de manera especial en el genere de la substancia, perque la substancia s'indivi- 
dualitza per ella mateixa, mentre que els accidents s'individualitzen pel subjecte que 
és la substancia. La blancor, per exemple, és tal blancor perque esta implantada en 
aquest subjecte. D'ací es deriva la conveniencia que els individus del genere substancia 
tinguin, preferentment als altres, un nom especial: s'anomenen hip6stasis o bé subs- 
tancies prime re^.»'^^ 
Allo que és individual i particular es troba, jinalment, de la manera rnés 
especial i perfecta en les substancies racionals, senyores dels seus actes, ja que 
no es limiten a actuar quan són impulsades, sinó que es mouen elles matei- 
xes, essent així que les accions radiquen en els éssers  singular^'^^. Per damunt 
de totes les altres substancies destaquen els singulars de naturalesa racional, 
que gaudeixen d'un nom especial. 
NI aquest nom és el de persona. Per aixo mateix, en la definició de persona hi entra 
la substancia individual, que serveix per a indicar el que és singular en el genere de la 
substancia, i s'hi afegeix de naturalesa racional, p e r a  significar el que és singular en 
les substancies  racional^.»'^^ 
7 .  El nucli de la qüestió: els universals on són?, on es verijiquen? 
De cara a resoldre la qüestió decisiva, la Summa Theologiae 1 q.85, a.2 co i 
ad 2 aclareix un pare11 de punts previs: 
a )  La semblanqa intel.lectual de la cosa entesa esta d'acord amb l'enteni- 
ment transparent, així com la representació de la cosa visible esta d'acord 
amb l'ull que hi veu. Per aixo, la species intellectiva por ser forma de l'enteni- 
ment i restar en ell. Es manté el principi segons el qual simile simili cognos- 
cit. De semblant manera, la realitat sensible esdevé forma del sentit actuat. 
Aquesta similitud indica que l'acció d'entendre, tot i que copsa la realitat ex- 
126. Summa Theol, 1 q.29, a.1 co. 
127. c i d .  ~Actiones unt suppositorum», deia l'antic adagi escolktic. 
128. Es la famosa definició de Boeci: «Rationalis naturae individua substantiap, que Tomas 
explica en el mateix lloc que ara comentem (Summa Theol. 1 q.29, a. 1 co). A vegades hom ha do- 
nat com a propia de Tomas l'expressió «distinctum subsistens alicuius naturae intellectualis», ben 
fonamentat en De Potentia q.9, a.4, Torino, iMarietti, 1953, p.233, on es diu: «Subsistens distinc- 
tum in natura humana.» 
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terior, té el seu terme en el subjecte que actua; no és com l'acció d'escalfar 
-que acaba fora del subjecte calefactor-, sinó que el terme de l'acció roman en 
el subjecte com una semblanqa d'aquest: «Intellectum est in intelligente per 
suam ~imil i tudinem.» '~~ 
b) La representació intelelectual (species intelligibilis) no és pas la cosa 
entesa, sinó allo en virtut de que (in quo) l'entenirnent entén la cosa: «la forma 
segons la qual l'enteniment entén»'30. És correcte de dir que l'intel-lecte entén 
les coses reals per les especies rebudes. No és correcte de dir que entén directa- 
ment o que té ciencia de les species rebudes: 
«El mateix és allo que entenem i d l o  de que tenim ciencia. Per tant, si allo que 
entenem fossin tan sols les species que tenim en l'anima, se seguiria que la ciencia que 
tenim no fóra pas de les coses extenors a l'anima, sinó solament de les species intelligi- 
biles que tenim en l'anima, tal com dcien els platbnics, que asseguraven que totes les 
ciencies són sobre les idees, les quals deien que eren enteses in a ~ t u . » ' ~ '  
Resta ja adquirit que, gracies a la reflexió de l'enteniment sobre el1 mateix, 
entén el seu propi acte d'entendre, i entén -secundariament- la species en 
virtut de la qual ha entes. Pero allo que primariament ha entes és la realitat, 
de la qual és semblanqa la representació intel.lectua1. Ara cal aplicar aquesta 
sabuda teoria a la qüestió dels universals. Aquí rau l'arrel de la decisiva distin- 
ció tomista. L'universal abstracte significa dues coses: la mateixa natura de la 
cosa -natura arrelada en el singular- i l'abstracció o universalitat -per exem- 
ple, la humanitat- que resta en l'enteniment com a representació essencial i 
universal. Així s'explica la famosa distinció: la mateixa naturalesa de la cosa, 
a la qual escau de ser abstreta o ser entesa perque t é  una intentio universalita- 
tis o capacitat universal, rau en les coses singulars; pero allo mateix que és 
l'acte d'entendre o d'abstreure, o la mateixa intentio universalitatis, rau en 
l ' en te~~iment '~~ .  Aquest és el cim de la doctrina i de la subtilesa tomista sobre 
els universals. 
129. «Species intelligibilis se habet ad intellectum ut quo intelligitur intellectus» (Summa 
Theol. 1 q.85, a.2, ad 2). Vegeu també Contira Gentiles 11 75.  
130. Ibid. L'afirmació, igual que les ant,rriors, es troba en Summa Theol. I q.85, a.2 co. 
131. «En segon lloc, se seguiria l'error dels antics que deien que "tot el que es veu és ver" 
(ARIST~TIL, Metaphys. IV c.5, 1009 a). I així les coses contradictories foren simultaniament verita- 
bles: Si enim potentia non cognoscit nisi propriam passionem, de ea sola iudicat» (Summa Theol. 
1 q.85, a.2 co). 
132. «Et similiter cum dicitur univers~'le abstractum, duo intelliguntur: sc. ipsa natura rei et 
abstractio seu universalitas. Ipsa igitur natura cui accidit ve1 intelligi ve1 abstrahi, ve1 intentio 
universalitatis, non est nisi in singularibiis; sed hoc ipsum quod est intelligi ve1 abstrahi, ve1 
intentio universalitatis, est in intellectun (Summa Theol. 1 q.85, a.2 ad 2; q.14, a.1 1 co, mostra 
que «a formis accipitur ratio universalis»:i. Cf. A. HAYEN, L'intentionel dans la philosophie de 
saint Thomas, Bruxelles-Paris 1942. 
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Podem reblar el clau: el color de la poma és en la poma. El color percebut 
és en l'ull. El color és en la poma juntament amb tots els altres accidents, 
juntament amb l'olor, per exemple. Pero en l'ull només hi ha el color abstret 
de tota altra cosa, perque l'ull sols és receptiu del color i no pas de I'olor. 
Semblantment, la humanitat, corn a natura universal, no és sinó en aquest o 
en aquel1 home singulars. Pero la intentio humanitatis, és a dir, la humanitat 
coneguda amb abstracció de les condicions materials individuants, només rau 
en l'enteniment, en el qual és present la semblanca de la natura propia de 
cada especie, no pas els principis indi~iduants l~~.  
8.  Aclariment: els universals no subsisteixen fora. de l'anima, malgrat que 
l'enteniment coneix la realitat exterior a l'anima. 
Tomas aclareix explícitament que entre aquestes proposicions no es dóna 
pas repugnancia: Primera proposició: Els universals no subsisteixen fora de 
l'anima: en quant intentiones universalitatis, rauen en l'enteniment. Segona: 
L'enteniment, fecundat per les representacions intel.lectuals i per la seva me- 
diació, entén les realitats exteriors a l'anima, és a dir, entén les coses matei- 
x ~ s I ~ ~ .  
La contradicció semblaria consistir en aixo: Com pot l'enteniment anar més 
enlla d'ell mateix? Si el seu objectiu propi són els universals que no subsistei- 
xen fora de l'anima sinó en l'enteniment, corn pot aquest entendre les coses 
que li són exteriors? La resposta és una vegada més que les formes representa- 
tives universals no son allo que coneixen (quod cognitum est), sino el mitja en 
el qual són conegudes les coses exteriors (medium ir. quo). Val la pena de 
resumir tota la materia amb els mateixos mots de Tomas: 
«L'especie intel.ligible és en l'enteniment possible corn a mitja, no pas corn a objecte 
d'intel.lecció. La representació del color en l'ull no és pas 'allo que veiem', sinó 'allo 
per mitja de que veiem'. Allo que entenem és la ratio de les coses que son fora de I'ani- 
ma. Perquk les cikncies i les arts van ser inventades per tal de conkixer les coses exis- 
tents en llurs propies natures. No obstant aixo, no cal que, ja que les cikncies versen so- 
bre els universals, aquests hagin de tenir una subsistencia propia fora de l'anima, corn 
va afirmar Plató. Perquk, si bé per a conkixer una cosa cal que el concepte correspon- 
gui a la cosa, no cal pero que tant la cosa corn el concepte tinguin el mateix mode de 
ser.»135 
133. Zbid. Cf. igualment un altre text d'una gran precisió: els universals subsisteixen en les 
realitats singulars, tot i que estan en I'enteniment corn a representacions intel~lectuals de les 
natures propies de cada especie: ((Igualment, encara que la natura del genere o de I'especie mai 
no es doni si no és en determinats individus, I'enteniment coneix aquesta naturalesa prescindint 
dels esmentats principis individuants. 1 aixo és coneixer els universals)) (Contra Gentiles 11 75). 
134. Contra Gentiles 11 75, ad 2. 
135.  Contra Gentiles 11 75. 
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9. Final: primacia dels éssers singulars 
Es pot provar aquesta primacia a través de tres passos: Primer: Tomas afir- 
ma i distingeix subtilment que «els universals no son realitats subsistents, sinó 
que sols tenen l'ésser en les realitats s ingulars~ '~~.  Els universals no subsistei- 
xen fora de l'anima, pero les natures específiques universals, com ara l'home o 
el Ileó, tenen l'ésser en les realitats singulars. No subsisteixen en si mateixes, 
sinó en l'enteniment. 1 no tenen l'ésser en si mateixes, sinó en les realitats sin- 
gular~: 
~Singularia utem sunt entia, et magis quam universalia: quia universalia non subsis- 
tunt per se, sed sunt solum in s i n g ~ l a n b u s . » ' ~ ~  
Segon. Si tots els éssers particulars desapareguessin, no restanen pas els uni- 
versal~ que els corre~ponen '~~.  NO hi ha prova més contundent no sols de 
la primacia dels singulars sinó d'una concepció que veu en els singulars els 
materials de que és fet el món. 1, tanmateix, l'enteniment és fet per a copsar 
els universals i té la mateixa potencialitat infinita dels universals, que són 
com la petja que la ment divina deixa (per la Creació) en els éssers singulars, 
per tal que l'enteniment huma la desvetlli. 
Tercer. Allo que mou la volun'tat i la fa actuar és el bé particular. Els 
universals no mouen ni atrauen l'acció, que va dirigida sempre a un bé parti- 
~ u l a r ' ~ ~ .  
XI. MIRADA RETROSPECTIVA. VALORACIÓ 
1. Abans d'obnr els apartats dedicats al coneixement de Déu, em proposo 
de dirigir una mirada enrere que abasti tota la teoria del coneixement tomista 
i que hauria de servir per a establir els valors de l'epistemologia tomista en 
l'actualitat. 
No he volgut, pero, titular aquest apartat com a mirada crítica, per dos 
motius. El primer, per un sentit general de modestia, ja que em semblaria 
ingenu de voler fer la crítica i la déconstruction d'una peca tan acreditada 
culturalment com és la teoria del coneixement propia de la tradició aristoteli- 
co-tomista. M'ha semblat molt millior d'avisar, aquí i alla, sobre quins són els 
punts que poden fer progresar l'estudiós d'avui en la seva concepció antro- 
pologica, no tant per l'augment de la seva erudició sinó pel realisme de la 
136. Contra Gentzles 165. 
137. Contra Gentzles 11 75: «Est igitur divina Providentia etiam singularium.» 
138. Zb~d «Si omnia deficerent particularia ... universalia remanere non p0ssunt.n 
139. Contra Gentzles 111 6. 
-- 
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seva visió. En segon lloc, perque els elements crítics, que hi són, van dirigits 
principalment a les interpretacions modernes de l'epistemologia tomista, so- 
bretot pel fet que moltissims d'aquests estudis prenen l'obra de sant Tomas 
com un clos tancat, aillat del progrés real de la ciencia. 
Amb aixo hom només obtindria que fos reclosa en un museu l'aportació 
de Tomas. A el1 no se li pot pas retreure de no haver tingut en compte la 
ciencia, senzillament perque la ciencia física propiament dita, basada en l'ex- 
periencia, multiplicada pels instruments de precisió, encara no havia nascut. 
Tomas i els escolastics de les universitats eren la ciencia del seu tempsl4'. En 
canvi, els estudis historia sobre el tomisme, o bé tendeixen a considerar-lo 
com una ciencia sagrada, pero la segresten del comú de la gent, o bé semblaria 
que no li atorguen d'entrada cap valor en l'actualitat, perque defugen tota con- 
frontació amb els resultats acceptats de les ciencies natural~, quan -de fet- 
almenys en tres punts és fecunda la comparació de l'antropologia metafísica 
tomista amb la ciencia actual. 
Primer. Pel que fa a la terminologia, hom ha d'aclarir a quins conceptes 
moderns corresponen les velles nocions de formae sensibiles, phantasmata, 
etc. Es tracta certament d'una qüestió terminologica, perque d'aquesta mane- 
ra hom evitaria un llenguatge pintoresc. Pero és quelcom més que un assump- 
te terminologic. Perque si hom troba que la ciencia empírica actual disposa de 
conceptes que es corresponen amb les velles qualificacions, aquest fet mostra- 
ra que la teoria del coneixement tomista presenta símptomes positius quant a 
la seva capacitat d'actualització. 
Trobem, en efecte, que les expressions comunes en els tractats i manuals 
d'anatomia, neurocirurgia, etc., podrien traduir amb exactitud els vells mots 
llatins. Així, percepció visual és equivalent del mot Ilatí vi si^'^'; imatge reti- 
niana (o també informacio visual) foren la versió actual de forma ~ e n s i b i l i s ' ~ ~ ;  
i imatge visual traduiria els antics p h a n t a ~ m a t a ' ~ ~ .  
Segon. La ciencia actual assumeix el mot ab~tracc ió '~~  i accepta també que 
hi ha un hiatus qualitatiu entre sensibilitat i intel.lectualitat, que també per a 
la ciencia és un motiu d'admiració i d'incitació a interpretar-lo a través de les 
analisis de laboratori, pero tenint també en compte l'especificitat d'aquest 
fenomen d'elevació qualitativa del nivel1 cognoscitiu. 
- 
140. E. GILSON, Lafilosofia nel medioevo, Firenze 21978, pp. 471s. 
141. K. R. POPPER-J. C. ECCLES, El yo y SU cerebro, Barcelona 1982, p. 294; K. HEILAMNN, 
Oftalmoscopia, proleg de J Barraquer, Stuttgart 1977; J. SOBOTTA-H. BECHER, Atlas de anatomia 
humana 111, Barcelona 1974. 
142. POPPER-ECCLES, l yo y SU cerebro 298; 302; 485. 
143. Zbid. 
144. «Los objetos del Mundo 3 son abstractos, aún más abstractos que las fuerzas fisicasn 
(POPPER-ECCLES, l yo y SU cerebro 54). Ja he indicat en la n. 9 1 que I'expressio popperiana Món 
3 vol dir el món dels productes de la ment (pp. 44 i 505). 
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És merit de l'aristotelisme tomista haver donat tota la importancia a l'abs- 
tracció, entesa com aquel1 moment en que l'enteniment comenca a manifes- 
tar-se amb iniciativa -agent o actiu- en superació de la fase, prevalentment 
passiva, constituida per les aportacions d'informacions i d'estímuls sensorials 
o irnaginatiu~'~~. L'home disposa d'un poder de coneixement que permet a 
«les noves interpretacions (que el1 fa) de transcendir les dades sensorials que 
ens són s~bministrades»'~~. 
Crec, en aquesta línia, en una revaloració de l'intellectus agens tomista, 
entes com a iniciativa de síntesi cognitiva. Penso que l'enteniment agent o 
actiu coincideix amb l'actualment anomenada ment autoconscient, la qual 
porta a terme una serie d'operacions actives: a) «investiga o esbrina i interpre- 
t a ~ ' ~ ~ ;  b) se serveix del cervell com el pianista se serveix del piano'48; i c) arriba 
a «muntar la imatgen a partir de les dades  sensorial^'^^; a través d'un procés 
intel-ligent de selecció de dades i d'organització i integració de la imatge resul- 
tantls0. 
Així s'arnba a aquest fet que fa pensar: 1'increijSle procés de síntesi que con- 
dueix a la formació d'una imatge canscientment observada15'. 
Estem recercant alguns dels circuits oberts existents entre l'observació cien- 
tífica i l'antropologia filosofica. Hi trobem paral-lelismes, que resumeix R. 
Jung assenyalant tres nivells ben reconeguts per l'antropologia fílosofica: ni- 
ve11 sensorial, nivell de la memoria i de la imaginació, i nivell intel.lectua1: 
«El material en brut subministrat pels receptors no es pot percebre sense el proces- 
sament d'informació dels diversos nivells del cervell. Aixo enclou: l'extracció de ca- 
racteristiques (abstracció), l'ordre espacial i temporal i la comparació amb la memo- 
ria, cosa que comporta certa ressonancia dels missatges sensorials. L'enigma de l'ordre 
seqüencial i de la unitat de la visió podra produir menys perplexitat al neurofisioleg 
145. «No podemos menos de admirar que la materia pueda superarse a sí misma de esta 
forma, produciendo mentes, propósitos y todo un mundo de productos de la mente humana (el 
Mundo 3))) (POPPER-ECCLES, El yo y su cerebro 12). La iniciativa de l'intellectum agens, al qual 
Tomas atribueix l'abstracció, mostra que el coneixement no és simplement, com en els robots, 
una fase consistent a rebre passivament informacions. La fase activa, interpretativa, propositiva, 
indica un altre nivell en el coneixement, més enlla del simple emmagatzemament i processament 
de dades. Vegeu POPPER-ECCLES, El yo y SU cerebro 409, 488 i 540. Vegeu també A. STAGNITTA, 
L'autocoscienza, Napoli 1979. 
146. POPPER-ECCLES, El yo y SU cerebro 487. 
147. POPPER-ECCLES, El yo y SU cerebro 304. ((Podemos comprender la captación o compren- 
sión de objetos del Mundo 3 como un proceso activo. Hemos de explicarla como la construcción o 
recreación de dicho objeto)) (p. 50. Vegeu també la p. 5 1). 
148. POPPER-ECCLES, El yo y SU cerebro 1 19 (la ment com a pilot); la ((jerarquia de nivells* i 
de funcions entre el jo i el cervell apareix en la p. 485; la metafora del piano, en la p. 577. 
149. Ibid. 539. 
150. Ibid. 533. 
15 1. Ibid. 540. 
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quan aquest sapiga que la filosofia de la percepció es troba amb problemes si- 
mi lar~ sense resoldre.»ls2 
. Tercer. Tot el que he dit de l'abstracció ho podria repetir respecte de l'auto- 
consciencia. En realitat he parlat ja d'aquesta. Autoconsciencia és la paraula 
més valorada en el llibre de Popper i Eccles. La refutació del materialisme que 
fa el primer autor es basa en la ruptura epistemologica que es dóna entre la 
percepció sensorial (passiva) i l'autoconsciencia (creativa) la qual no sols ha 
interpretat i organitzat les dades dels sentits, sinó que ha creat un món de pro- 
ductes de la ment i de la llibertat (arts i ciencies, entre les quals les matemati- 
ques apareixen situades en la més elevada abstracció) i ha arribat a coneixer-se 
a sí mateixa, com en la rejlectio intellectus super seipsum de Tomas: 
«Les realitzacions intel.lectuals, artístiques, creadores i imaginatives de la ment auto- 
conscient no resulten simplement d'una interpretació passiva dels esdeveniments cere- , 
brals. La ment autoconscient s'ocupa activament de l'operació tremendament subtil i 
transcendent de seleccionar, organitzar i integrar aquestes interpreta~ions.»''~ 
L'arribada a l'autoconsci~ncia, pero, no és correcte d'imaginar-la com el 
procés de perfecció d'una maquina inanimada. Per a arribar a la ment auto- 
conscient, no sols cal una maquina sino un ésser viu. La tasca principal del 
cervell no és pas de computar, sinó de guiar i equilibrar un organisme viu aju- 
dant-lo a mantenir-se amb vida. Després ve l'acció del propi jo autoconscient 
-que jo anomenava potencia cognoscitiva autotransparent i que Stagnitta, com 
Popper i Eccles, ha anomenat simplement autoconsciencia-, capac d'entendre 
el món de l'entorn i capa$ d'intro~pecció"~; és a dir, capac d'autoentendre's i 
d'entendre el seu propi acte de coneixement per la reflexió de l'enteniment so- 
bre el1 mateix. La rnent, per tant, es val d'un cervell viu, centrat en la unitat 
d'un ésser igualment viu, no pas d'una simple computadora perfeccionadíssi- 
ma, la qual no passa de ser una maquina. Per aixo diu Popper, amb ironia, 
que el qui volgués arribar a fer una computadora intel.ligent hauria de fer 
abans una computadora amb vida1''. 
L'abstracció, el judici, l'autoconsciencia, la introspecció, la reflexió comple- 
ta de l'enteniment, la reIació ment-cervell, la iniciativa organitzadora i sinteti- 
ca de l'enteniment ... Vet aquí una serie d'operacions intel.lectuals que asse- 
152. R. JUNG, Visual Perception and Neurophysiology, dins Handbook of Sensory Physiology 
VII/3A, Berlín-Heidelberg-New York 1973, p. 124. 
153. POPPER-ECCLES, El yo y SU cerebro 533. 
154. Zbid. 120. J. E. NAUS, The nature of the practica1 intellect according to saint Thomas 
Aquinas, Roma 1959; B. LONERGAN, Conoscenza e interiorita. Zl Verbum nel pensiero di san 
Tommaso, Bologna 1984. 
155. POPPER-ECCLES, El yo y su cerebro 233. 
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nyalen un hiat respecte del nivel1 sensorial. Donen a pensar a la ciencia ac- 
tual, que les estudia amb els seus metodes propis. No es pot dir que el tomis- 
me digués la darrera paraula sobre aquestes qüestions, i hom ha d'acceptar 
també la grandesa i la limitació del metode filosofic, tan distint de l'analisi de 
laboratori. És bo de reconeixer, pero, que -gracies a las seves concepcions an- 
tropologiques intel.lectualistes i espirituals- Tomas, Bonaventura i Duns Scot 
van poder considerar I'home com una unitat, i com una unitat regida per una 
facultat espiritual com és la raó. 
XII. EL CONEIXEMENT DE DÉU 
1 .  És dijicil de transcendir la stznsibilitat 
Hom pot restar sorprks de trobar aquesta confessió en la Summa Contra 
Gentiles: 
«És connatural a l'home de coneixer per mitja dels sentits. 1 és dificilíssim de trans- 
cendir les coses sensibles. Per aixo Dsu ha proveit l'home de tal manera que pugui fer 
memoria de les coses divines a partir de les sensibles. Així el seu pensament se sent 
atret per les realitats d i v i n e s . ~ ' ~ ~  
La constatació que és difícil de transcendir la sensibilitat, lluny de ser quel- 
com purament ocasional, permet a sant Tomas de justificar l'ordre simbolic o 
sacramental. Els heretges, en efecte, en negar que Déu sigui l'autor del nostre 
cos, van oblidar que eren homes, tot negant la necessitat de representacions 
sensibles per a poder arribar al coneixement intern i a 1'afectel5'. Al coneixe- 
ment interior li cal incorporar el punt de partenqa sensible. Com a contrapar- 
tida, també pels actes exteriors -que pertanyen al culte- s'eleva la ment a 
D ~ u ' ~ ' .  
2.  La dijicultat esmentada no impedeix que la raó sátansi a Déu 
Al teoleg, que ha apres la dita de la 1l.lustració segons la qual tot el que és 
real és intel.ligible, no li estranya pas que Tomas estableixi dues classes de 
156. Contra Gentiles 111 1 19. 
157. «...In quo etiam apparet quod st: homines esse non meminenint, dum sensibilium sibi 
repraesentationem necessariam non iudicant ad interiorem cognitionem et affectionem)) (Ibid.). 
158. «Et quia per interiores actus directe in Deum tendimus, ideo interioribus actibus proprie 
Deum colimus. Sed tamen et exteriores ac,tus ad cultum Dei pertinent, inquantum per huiusmodi 
actus mens nostra elevatur in Deum» (Zbia'.). 
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veritats. El que li estranya es la raó d'aquesta divisió, a saber, que hi hagi 
unes veritats que «superen la capacitat de la r a ó ) ~ ' ~ ~ .  La mateixa teologia pro- 
Lestant, pero, a través de Karl Barth i dels autors personalistes, va reaccio- 
nar en contra d'una indiscriminada pan-intel.ligibilitat. En efecte, les veritats 
que atenyen el secret personal de Déu no són accesibles des de fora i, per 
tant, és correcte de dir que, si Déu mateix no les manifestés personalment 
mitjancant un circuit interpersonal d'enteniment i d'afecte, restarien amaga- 
des. Per aixo Tomas continua el seu equilibri. Tot en Déu és intelaligible, 
com diu ben clar la frase d'ablatiu absolut: «Duplici igitur veritate divinorum 
intelligibilium existente...)) Pero, encara que la raó humana sigui capax DeiI6O, 
a l'accés a Déu li cal el testimoniatge o l'automanifestació divinaI6'. 1 
-encara-, per bé que suposada aquesta autorevelació, trobarem que Déu no és 
objecte de comprehensió, és a dir, d'una intelalecció plena de l'objecte divi i to- 
talment adequada a ell. 
No cal entretenir-se gaire en un topic tomista perfectament conegut, que va 
exercir la seva influincia en el Concili Vatica 1'62 i en e1 Vatica sense una 
revelació personal de Déu, adhuc d'aquells punts que pot atinyer la raó hu- 
mana, es derivarien tres seriosos inconvenients. Primer. Pocs homes conei- 
xerien Déu a)  a causa de llur feble constitució fisiologica -propter complexio- 
nis indispo~itionernl~~-; b) perqui s'afanyen en negocis familiars i humans; c) 
perqui els atura la peresa (!). Segon. Els caldria molt de temps per a arribar a 
la veritat. Tercer. La coneixerien barrejada amb l'error. Aquest és l'esquema 
ben conegut, lineal i transparent, de Contra Gentiles 14.  
3.  ES impossible de conkixer Déu per esskncia 
Vet aquí la barrera de realisme i d'humilitat que 1'Edat Mitjana, en el solc 
de Moisis ~ a i m o n i d e s ' ~ ~ ,  col.loca al voltant del coneixement de Déu, com 
159. «Duplici igitur veritate divinorum intelligibilum existente, una ad quam rationis inquisi- 
tio pertingere potest, altera quae omne ingenium humanae rationis excedit ... » (Contra Gentiles 1 
4). 
160. «Mens est imago Dei quo capax est ve1 capax potest esse. Capax autem eius est per 
cognitionem)) (E. de GAND, Summa, a.24, q.1, f.137). En Quaest, Quodlib., a.83, q.51, cita la 
dita augustiniana: «Per sapientiam (horno) capax Dei est.)) 
161. «Unde nihil prohibet de eisdem rebus, de quibus philosophicae disciplinae tractant se- 
cundum quod sunt cognoscibilia lumine naturalis rationis, et aliam scientiam tractare secundum 
quod cognoscuntur lumine divinae revelationis)) (Summa Theol. 1 q. 1, a. 1, ad 2). 
162. «Huic divinae revelationi tribuendum quidem est, ut ea, quae in rebus divinis humanae 
rationi per se impervia non sunt, in praesenti quoque generis humani condicione ab omnibus, 
expedite, firma certitudine et nullo admixto errore cognosci possint)) (DS 3005). 
163. Veure Dei Verbum 2-5. La revelació, segons D V 4 ,  «intima Dei enarrat)). 
164. Contra Gentiles 14. 
165. M. MAIMONIDE, Le Guide des égarés, Paris 1979, pp. 36. 69. 130-142. 474s;  A. WOHL- 
MAN, Thomas d'Aquin et Mai'monide. Un dialogue exemplaire, Paris 1988. 
CONEIXEMENT, CONTEMPLACIÓ 1 SAVIESA SEGONS SANT TOMAS 28 1 
un eco de les afirmacions de Joan i de Pau segons les quals a Déu ningú no 
l'ha vist mai ni el pot v e ~ r e ' ~ ~ .  Així sóna aquesta tesi tomista: 
«L'home no pot pas veure Déu en 19 seva esskncia, a menys que fos separat d'aques- 
ta vida 
La raó d'aquesta impossibilitat és doble: Per part de l'home, vigeix el princi- 
pi segons el qual el mode de coneixer segueix la natura del subjecte cognos- 
~ e n t ' ~ ~ .  La raó de la impossibilitat irau, per tant, en el fet que a l'enteniment de 
l'home li és connatural de coneixeir aquelles naturaleses que subsisteixen en la 
materia i n d i v i d ~ a l l ~ ~ .  Per part de Déu, la raó de la impossibilitat de coneixer 
Déu per essencia rau en el fet que l'ésser diví difereix de qualsevol altre és- 
ser170, segons la llei ja al.ludida del Déu sempre més gran. La distancia qualita- 
tiva entre Déu i les criatures és molt més gran que la de qualsevulla de les cria- 
tures respecte de qualsevol altra17', si bé, malgrat la seva transcendencia abso- 
luta, Déu no és pas llunya sinó que és present íntimament en totes les coses 
per essencia, presencia i potencia; 1, encara més, per la unió personal, en el cor 
de l ' h ~ m e ' ~ ~ .  
4. Excursus sobre la forma sil.6ogistica 
M'interessa aquí d'iniciar una disquisició sobre la forma sil-logística, ja que 
per a Tomás és la forma concreta, i correcta que pren el raonament. Aquest 
excursus, pero, no es moura per a res del camp de recerca que ens ocupa: el 
coneixement de Déu. Prendrem precisament, com a objecte d'analisi, la serie 
de sil.logismes que la Summa Thcologiae encadena a proposit de la invisibi- 
litat de Déu per essencia: del principi fonamental -el mode de conkixer se- 
gueix el mode de ser- se7n deriven dos sil.logismes encadenats: 
Primer. És així que la nostra anima, que és el subjecte cognoscent, té el seu 
166. Jn 1,18; 1Tm 6,16. 
167. Summa Theol. 1 q.12, a.11 co. 
168. Ibid. 
169. Summa Theol. 1 q.12, a.4 co. 
170. «Ad quartum dicendum quod esse divinum, quod est eius substantia, non est esse com- 
mune, sed est esse distinctum a quolibet alio esse. Unde per ipsum esse Deus differt a quolibet alio 
esse» (De' Potentia VI1 2; vegeu també Surv!ma Theol. 1 q.7, a.2, praeterea 2; q. 13, a. 1 co. Cf. tota 
la q. 13). 
17 1. ((Praterea, Deus plus distat a creaturis, quam quaecumque creaturae ab invicem~ (Sum- 
ma Theol. Iq.13, a.5, s.c.). 
172. Summa Theol. 1 q.8, a.1 co; a.3, ad 4: «Est autem singularis modus essendi Deum in 
homine per unionem.~ 
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ésser radicat en la materia corporal'73. Per tant, els éssers radicats en la materia 
corporal no coneixen naturalment més que aquells éssers que tenen les seves 
formes situades en la materia. 
Segon. Aquesta mateixa conclusió [ara de premissa major en un segon sil-lo- 
gisme: L'anima humana coneix, per tant, les essencies abstretes a partir de les 
realitats sensibles; i també les realitats espirituals que, a partir i a través d'a- 
questes realitats sensibles, es poden coneixer. És així que a partir de les repre- 
sentacions sensibles no es pot coneixer l'essencia de Déu. Doncs és impossible 
que l'anima humana, segons l'estat de la vida present, vegi l'essencia de 
D ~ u ' ~ ~ .  Aquesta és la conclusió final. 
Si bé es mira, la forma sil.logística que acabem d'analitzar es redueix en el 
fons a un sol judici, basat en la percepció del que és l'enteniment i en una 
certa percepció del Deus semper maius. És un judici que compara l'enteni- 
ment huma i l'essencia de Déu, i que aboca a la síntesi: Déu és més gran que 
qualsevol enteniment, perquk el Déu-sempre-me's-gran no és l'ésser en comú 
sinó que és el seu propi ésser. 
En el fons, tot sil.logisme -com a raonament que és- és una verificació 
logica, pero tal vegada no sempre és un nou coneixement. 0, en tot cas, és 
l'explicitació clara d'un cert coneixement implícit, que Ja era besllumat per 
l'enteniment en possessió explícita dels principis o de la premissa major. Em 
pregunto si tal vegada l'enteniment huma -pel fet de ser enteniment i imatge 
de la Llum divina- no participa d'aquella facultat que tantes vegades assenya- 
la Tomas en el coneixement diví, el qual en els mateixos principis ja posseeix 
les conclusions. La rebaixa analogica que caldria fer pel que fa a l'enteniment 
huma és aquesta: la facultat cognoscitiva humana tan sols és capac de veure 
implicitament en els principis allo que les conclusions expliciten. 
Crec que, segons la doctrina de Tomas, un nou coneixement es produeix a 
partir del judici: Quan, després de la percepció correcta, hom arriba a conce- 
bre i a dir la veritat d'una cosa. El nou coneixement huma neix i creix, especi- 
ficant-se com a espiritual, en la superació de la percepció sensible per la per- 
cepció intel.lectua1 i, sobretot, en la reflexió espiritual propia de l'autocons- 
ciencia, la qual és sempre un acte de la potencia cognoscitiva (redditio intellec- 
tus super seipsum), i per cert el seu acte ~ u l m i n a n t ' ~ ~ .  Aquí rau tota la forca de 
l'enteniment centrada i tensada vers l'evidencia. Aquí apareix el terreny acotat 
dins el qual la cognitio naturalis semper est vera'76. Aquest terreny culmina en 
la redditio completa que, com a acte autoconscient, és la clau de volta d'una 
173. Vegeu Summa Theol. 1 q.84, a.7 co; 1 q.85, a.1 co. 
174. Summa Theol. 1 q. 12, a. 1 1 co. 
175. «Conscientia proprie loquendo non est potentia sed actus» (Szdmma Theol. 1 q.79, a.13 
co). 
176. «Et in hac operatione animae non est error: sicut patet quod circa intellectum primorum 
principiorum non erratur, quae simplici intuitu cognoscimus» (Summa Theol. 11-11 q. 180, a.7). 
CONEIXEMENT, CONTEMPLACI~ I SAVIESA SEGONS SANT TOMAS 283 
serie de vectors de coneixement: a) de la cosa exterior; b) de les representa- 
cions de les coses; c) de la conformitat de la percepció intel-lectual amb la 
cosa; per tant, de l'acte propi de l'enteniment; i d) del mateix enteniment. En 
canvi, la part més feble i perdedora per a l'enteniment és el r a ~ n a r n e n t ' ~ ~ .  Per 
aixo Tomas i els escolastics la volien roborar per mitja del sil.logisme que ve- 
rijica més que inventa. 
La facilitat sil.logística es basa en el domini dels instruments del treball 
intel.lectua1: la percepció clara dels prirners principis i l'observació penetrant 
dels fets. Aquests, tant si vénen de l'experiencia com si son objecte de revela- 
ció, permeten de concretar els esmentats principis, explicitant-los: Surnma 1 
q.12, a.4, és exemple clar d'aquest p r~ced iment '~~ .  D'aquí es deriva una qües- 
tió oberta: el sil.logisme, més que un mitja per a assolir nous coneixements, 
no sembla més aviat una garantia per tal que el raonament no es perdi per ca- 
mins errats? El nou coneixement (em refereixo sobretot al teologic), iper ven- 
tura no té el seu punt fort en l'observació i en el judici, que demanen l'aten- 
ció creient i fidel a la revelació, en el marc dels primers principis i en l'obser- 
vació dels fets? 
177. ((Dicuntur intellectuales quia apud nos, ea quae statim naturaliter apprehenduntur, inte- 
lligi dicuntur; unde intellectus dicitur hab.itus primorum principiorum. Animae ver0 humanae 
quae veritatis notitiam per quaendam discursum acquirunt, rationales vocantur. Quod quidem 
contigit ex debilitate intellectualis luminis in eis. Si enim haberent plenitudinem intellectualis 
luminis sicut angeli, statim in primo aspectu principiorum totam virtutem eorum comprehende- 
rent, intuendo quidquid ex eis syllogizare pusset» (Summa Theol. 1 q.58, a.3 co). 
178. La q.12, a.4, és tota ella una cadena sil.logística. Un principi conegut fa de premissa ma- 
jor. El coneixement, que brolla quan l'objecte conegut roman en l'enteniment, segueix el mode de 
ser de cada naturalesa. El rol de premissa menor l'acompleix el fet de la gradacio de les diverses 
naturaleses que es corresponen als diversos modes d'entendre: a)  Les coses corporals tenen la seva 
natura en la materia individual. b)  Les reai'itats espirituals tenen ésser independent de la materia 
individual, pero no son pas el seu ésser. c) L)éu ni és corporal ni es pot dir que tingui ésser, perqui 
és el seu ésser. Conclusió: l'enteniment huma coneix de manera connatural les coses que tenen la 
seva natura en la materia individual. Les reíilitats espirituals i Déu estan per damunt de la seva ca- 
pacitat i de la capacitat de qualsevol enteniment creat. Aquesta conclusio esdevé una nova premis- 
su major que fara anar endavant el raonamcnt, mentre la nova premissa menor és la següent cons- 
tatació: en l'anima es donen dues forces cognoscitives: a )  la primera és l'acte de I'organ corporal, a 
la qual correspon de coneixer les coses singulars segons que apareixen en la materia corporal; b) la 
segona és l'enteniment, que no 6s acte de cap organ corporal, al qual es connatural de coneixer les 
coses (situades en les seves condicions matcrials), pero no pus coneixent-les segons que són en la 
materia individual, sino in universali, en la mesura que fem abstracció de tals condicions materials 
individuals. Així brolla la conclusió deJinití!va. Cap enteniment creat no coneix l'essincia de Déu 
pels seus recursos naturals. L'enteniment hiima no coneix l'esséncia divina, a menys que Déu, per 
gracia, no s'uneixi a l'enteniment huma corn el seu intel.ligible» (Summa Theol. 1, q.12, a.5. «No- 
mes l'enteniment diví es coneix connaturalrnent» (Summa Theol. 1 q.12, a.4). 
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5 .  Conseqü2ncia: és més el que no sabem de Déu que no pus el que en 
sabem 
L'home no pot coneixer I'essencia de Déu: és a dir, no entén que és la 
divinitat (quid est ~ e u s ) ' ~ ' .  Resta obert el camí de la via negativa o theologia 
negativa, que Tomas anomena via remotionis, perque en ella hom ha de 
remoure totes les imperfeccions que troba en les creatures per a anar fent camí 
vers la simplicitat i omniperfecció divines, ben entes que 1'intel.lecte negatiu 
-que nega les imperfeccions en Déu i ens diu el que Déu no és- sempre es 
fonamenta en alguna afirmació sobre Déu («és bo», «és savi», «és misericor- 
di&»), per bé que aquestes aproximacions afirmatives asignifiquin la substan- 
cia divina d'una manera deficient i imperfecta»180. 
La incognoscibilitat de Déu -nulla substantia creata repraesentat Deum 
quantum ad eius substantiamlX1- resta, pero, decisivament equilibrada pel fet 
que, per Jesucrist, sí que es pot coneixer el Déu invisible, perque el1 és la 
imatge perfecta que representa la mateixa substancia de Déu. Certament, la 
impossibilitat de coneixer quid est Déu resta així compensada per la teologia 
de la imatge cristologica. Tant la teologia com la filosofia cristiana, segura- 
ment no han pouat tot el valor epistemologic i religiós que té la rotunda afir- 
mació de Tomas segons la qual ((Jesucrist és la perfecta imatge que representa 
la mateixa substancia de D ~ U » ' ~ ~ .  És veritat, doncs, que a Déu no l'ha vist pas 
ningú; pero, en canvi, tenim d'ell una autentica mediació i representad visi- 
bles: si Jesús és un si sense ambigüitat, així, és Déu; si Jesús és la visibilitat de 
l'amor més gran, sense poder de domini, és que així és Déu. 
Sense aquesta possibilitat real de contemplació del que és substancial en 
Déu, oferta en la revelació de Jesucrist, fóra molt dur per a un esperit religiós 
d'acceptar tranquilelament aquesta doctrina, que, d'altra banda, és una cons- 
tant des del Pseudo-Dionís fins a Nicolau de Cusa: «Més es manifesta de 
Déu el que no és que no pas el que é s ~ ' ~ ~ .  Aquesta doctrina és veritable, pero 
ho és també la que afirma la «revelació en la i m a t g e ~ ' ~ ~ .  
6 .  Els quatre graus del coneixement de Déu 
La felicitat humana consisteix solament a coneixer Déu amb el coneixement 
179. Contra Gentiles IV 7. 
180. De Potentia VI1 5. 
18 1. Zbid. Que no es pot coneixer Déu en aquesta vida, ho acredita Summa Theol. 1-11 q. 102, 
a.4,ad6;q.112,a.5 co;II-IIq.24,a.2,ad2. 
182. Zbid. 
183. Szimma Theol. I q.1, a.9, ad 3; Contru Gentiles 130. 
184. H I L A R [  de Poitiers, De Trinitate, Lib. 11 1 (PL X 50; HILARIO de Poitiers, La Trinidad, 
ed. preparada por L. Ladaria, Madrid 1986, p. 72. 
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intuitiu, facial, cara a cara, propi de la visió beatífica. Per tant, la felicitat 
no rau ni en el coneixement comú i confús de Déu, ni en el coneixement 
demostratiu, ni tan sols en el coneixement propi de la fe. Cal un mot sobre 
cada un d'ells, al menys dels tres darrers, ja que el coneixement intui'tiu forma 
realment capítol a part, un capítol que donaria lloc a tot un IIibre, amb el pos- 
sible títol De B e ~ t i t u d i n e ' ~ ~ .  
a) Coneixement comu 
Vulgar i confús, propi de la majoria dels homes, perque l'home pot arribar 
immediatament (statim) a Déu per la raó natural. Aquest coneixement és im- 
perfectíssim. És com el que hom podria tenir d'un home de qui sols se'n 
conegués el moviment. És a dir, que no és un coneixement segons quelcom 
essencial o propi de l'objecte conegutlg6, sinó d'alguna cosa accidental i exte- 
rior a ell. Aquest coneixement és potencial, perque les coses propies de Déu 
solament apareixen contingudes potencialment en les coses comunes de la 
~ r e a c i ó l ~ ~ .  
b) Coneixement adquirit per demostració 
És més perfecte que l'anterior. Per la demostració es neguen o remouen 
una serie d'imperfeccions de Déu que ens permeten d'entendre'l com a distint 
i diferent dels altres subjectes que posseeixen aquestes imperfeccions. En efec- 
te, per les afirmacions se sap el que és una cosa, i ensems en q u 2 . e ~  distingueix 
de les altres. Per les negacions coneixem solament en que es diferencia de 
les altres coses, pero hom desconeix que és l'objecte en qüestió. Aquest darrer 
és el coneixement (negatiu) que de Déu tenim per demo~tració'~~. 
La demostració manifesta que Déu és immobil, etern, incorporal, totalment 
simple (sense composició) i u. Són alguns dels atributs ... negatius. El coneixe- 
ment demostratiu és també, com ['anterior, un coneixement en potencia, per- 
que sempre estem en potencia per a conkixer més sobre Déu. És, finalment, un 
coneixement analdgic, perque va de l'ajirmació a la negació, sempre cercant 
l'eminencia d'un coneixement mes perfecte. El coneixement negatiu, en efec- 
te, sempre es fonamenta en un de p o s i t i ~ ~ ' ~ .  
185. Aquest tema de la visió beatifica en Enric de Gand va donar efectivament lloc a la nostra 
tesi: J. M. ROVIRA, La  visión de Dios se&n Enrique de Gante, Barcelona 1960. 
186. «Secundum aliquid sibi propriuni)) (Contra Gentiles 111 38, § 1 i 5 darrer; IV 55, § 10: la 
divinitat no es pot manifestar de forma miSs adient que per allo que Es propi de Déu (ea quae sunt 
propia Dei). 
187. Zbid. 
188. Contra Gentiles 111 39,s  1. 
189. Vegeu De Potentta VI1 5. Tractar ex  professo el tema de I'analogia i la seva comparació 
amb el coneixement simbolic, faria molt més voluminós encara el present estudi. El proposit d'en- 
trar en el tema en un proxim tractat sobre Déu, és l'atenuant més fort al fet de no presentar-ho 
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Cal assenyalar -perque hom no ha tret totes les conseqükncies d'aquesta 
afirmació- que Tomas anota que el coneixement demostratiu té molt d'incer- 
tesa: ((cognitio autem praedicta multum incertitudinis habet»lgO. Una interpre- 
tació prou classica d'aquesta afirmació és: si bé es pot arribar a la certesa mo- 
ral en el coneixement a posteriori que Déu és (es pot arribar a conkixer la 
seva existencia), resulta que -des del punt de vista subjectiu- aquesta convic- 
ció pot ser erosionada per moltes dificultats, com ara l'existkncia del mal, 
l'estat d'anim deprimit, una falsa convicció d'omnipotencia humana, etc. La 
gent, encara avui, fa espontaniament, tot percebent el món i sense raonament 
explícit, un cert argumentum demonstrativum i a posteriori que Déu és: La 
ment humana, després de contemplar el món i l'home globalment, com una 
unitat, tendeix a afirmar Déu. L'afirma com a principi, exemplar o terme d'a- 
quest conjunt unitari. Aquest transit del món a Déu és legítim en la mesura 
que la ment llegeix en el món i en l'home la contingencia i precarietat del seu 
ésser i, per tant, la implicació en els éssers del món de l'Ésser distint de l'ésser 
comú i dels entiaIg1. L'enteniment concep, des d'una base real, l'Ésser neces- 
sari i omniperfecte, que la Bíblia anomena el Tot. Aquest coneixement és le- 
gítim i racional (adient al mode de ser del nostre enteniment), perquk veure 
implicat lYÉsser necessari en els éssers contingents equival a considerar el món 
com a simbol (o xifra) del Transcendent. 
c) Coneixement per la fe 
És un coneixement superior als dos indicats. Si bé l'acte de fe és perfectís- 
sim per part de l'objecte -perquk, com dira més tard sant Joan de la Creu, ens 
aquí. Els textos clau de sant Tomas sobre el coneixernent analogic de Déu apareixen en J. M. Ro- 
VIRA BELLOSO, Estudis per a un tractat de Déu, Barcelona 1970, pp. 209-213. Una mostra de bi- 
bliografia recent: H. CHAVANNE, L'analogie entre Dieu et le monde selon saint Thomas d'Aquin et 
selon Karl Barth, Paris 1965; J .  de FINANCE, Le sensible et Diezc, Roma-Paris 1988; F. M. GE- 
~ U Y T ,  Verité de l2tre et afirmation de Dieu. Essai sur la philosophie de saint Thomas, Paris 1974; 
V. IGUAL, La analogía, Barcelona 1989; G. KULBERTANZ, Saint Thomas Aquinas on Analogy. A 
textual analysis and systematic synthesis, Loyola University Press of Chicago 1960; E. JUNGEL, 
Dios como misterio del mundo, Salamanca 1984; B. MONTAGNES, La doctrine de l'analogie de 1'6- 
tre d'aprks saint Thomas d'Aquin, Louvain 1963; N .  W. MTEGA, Analogy and theological langua- 
ge in the Sumrna contra Gentiles, Frankfurt 1984; K. MULLER, Thomas von Aquinas. Theoria und 
Praxis der Analogie, Frankfurt 1983; E. PRZYWARA, nalogia Entis, tradui't per Ph. Secretan, Pa- 
ns 1990; E. TURON DEL PIÉ, Función de la analogia en la teología natural de santo Tomas de 
Aquino y en la escolástica posterior, Madrid 1975; 0. VARANGOT, Analogía de atribución y analo- 
gía del ente seg~in santo Tomas, Roma 1957. 
190. Contra Gentiles 111 39,5 5. 
191. «L1ésser diví difereix de qualsevol altre ésser» (De Potentia VI1 9). L'ésser divi, en efecte, 
no té ésser (rebut i lirnitat), sino que és el seu propi ésser. 
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dóna Déu tal com el1 é ~ ' ~ ~ - ,  és imperfectíssim per part de l'enteniment, ja que 
aquest «no compren allo que, per l'assentiment, c r e u ~ ' ~ ~ .  
El desig natural s'aquieta per la felicitat (visió beatífica), pero el coneixe- 
ment de la fe no és encara aquesta felicitat ni aquieta el desig, sinó que l'en- 
cén més, ja que cadascú desitja veure allo que creu i espera. Malgrat tot, Déu 
es fa present a l'afecte per la fe'94. 
7 .  El rol de l'amor en el coneixement de Déu 
La darrera frase de Tomas obre al pensament un gran escenari: en el conei- 
xement per la fe, Déu es fa present en l'afecte. L'afecte jugara un paper impor- 
tant en el procés del coneixement, tot movent, dirigint i encenent la forca cog- 
nitiva19'. Un aclariment profund sobre aquest tema l'ofereix la Summa Theo- 
logiae quan afirma la doble tendencia de l'amor: l'amor tendeix vers el seu bé 
i tendeix també vers la persona estimada, a qui hom desitja el bé: «estimar 
algú consisteix a voler per a el1 un bé»196. «Ti voglio bene)), es diu en italia. 
Com explica Tomas que l'amor és forca unitiva i concretiva (aggregativa)? 
L'amor és forca unitiva, perquk uneix la persona al bé estimat. Si hom s'esti- 
ma a si mateix, aixo equival a voler el bé per a un mateix: hom desitja d'unir- 
se a tal bé, tant com li és possible. Per aixo l'amor és una forca unitiva, puix 
que uneix la persona i el bé desitjat. Déu també estima el bé per a el1 mateix, 
pero -pel fet de ser simplicíssim- resulta que el bé que estima no pot ser altre 
que la seva propia es~enc ia l~~ .  
L'amor és també una forca que congrega i uneix les persones entre elles (vis 
concretiva). En efecte, quan un estima l'altre, li desitja el bé com si fos per a 
el1 mateix i, per tant, estimar l'altre és com estimar-se a si mateix. Realment, 
l'altre és agregat a un mateix: forma part d'un mateix. Aquesta és segurament 
la raó vital i darrera de la communio, tal com es realitza, per exemple, en la 
comunió del cos místic de Crist, on els cristians esdevenen el cos mateix del 
Senyor. Déu, en quant estima els altres, també se'ls uneix a ell, perque tot 
volent per a ells el bé suprem, que és el1 mateix, els congrega en la seva unitat 
192. JUAN DE LA CRUZ, Subida al Montt, Carmelo 11 8. 
193. Contra Gentiles 111 40. 
194. Contra Gentzles 111 40,§ darrer. 
195. «Vis cognitiva non movet nisi mediante appetitiva (...) ita appetitus intellectivus, qui 
dicitur voluntas, movet in nobis mediante appetitu sensitivo (1  q.80, a.2, ad 3) (...) Sic igitur actus 
appetitus sensitivi, inquantum habet mutationem corporalem annexam, pasiones dicuntur (1-11 
q.22, a.3), non autem actus voluntatis» (Sutnma Theol. 1 q.20, a.1, ad 1; Contra Gentiles 168). 
196. Surnma Theol. 1 q.20, a. 1, ad 3. 
197. Ibid. Que Déu és el mateix bé, es diu en Summa Theol. 1 q.6, a.3. 
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s implicí~simal~~. Novament s'ha mostrat la implicació entre l'amor i el conei- 
xement. El rol de l'amor accentua el caracter comunional del coneixement. 
El fet que el subjecte que coneix no sigui una cambra fotografica ni una ma- 
quina computadora, sinó un ésser viu i autoconscient, fa que la famosa assi- 
milació o unitat entre subjecte cognoscent i realitat conegudalg9 no sigui un 
tipus d7assimilació mecanica, com la que resta expressada en una pel.lícula 
fotografica, sinó una assimilació intencional, viva, feta de coneixement perso- 
nal i d7afecte, és a dir, comunional. Tant és així que Tomas anomenara co- 
neixement per connaturalitat aquesta assimilació profunda i empatica entre 
I'home que coneix i Déu que es dóna. 
8. Coneixement per connaturalitat 
En tres textos principals exposa Tomas el seu pensament. El més antic és el 
més contundent: 
~Aquesta compassio amb les coses divines o connaturalitat s'assoleix per l'amor que 
ens uneix a D ~ U . » * ~ ~  
El segon text, també senzill i rotund parla de les dues formes d'adquirir la 
saviesa, que és una rectitud de judici: la primera pel raciocini; la segona «per 
una certa connaturalitat amb allo que hom tracta de c ~ n k i x e r » ~ ~ ~ .  La simple 
col.locació d'un text en el seu context el fa entendre més que no pas I'erudi- 
ció més enginyosa. En efecte, el coneixement per connaturalitat no apareix 
pas com una excepció en I'intel~lectualisme de Tomas, sinó com quelcom 
plenament coherent amb la resta de la teoria del coneixement, si prenem cura 
198. Summa Theol. 1 q.20, a.1, ad 3. El rol de I'afecte en el coneixement apareixera nova- 
ment en l'apartat XIII sobre la Contemplació. 
199. L'assimilació és l'acompliment perfecte de I'aforisme ((Simile simili cognoscit)) (Sz~mma 
Theol. 1 q.85, a.2 co). Així apareix en Summa Theol. 1 q.12, a.9.co: «Sic enim cognoscitur 
unumquodque secundum quod similitudo eius est in cognoscente. Sed hoc contingit dupliciter: 
Cum enim quaecumque uni et eidem sunt simila, sibi invicem sunt similia, virtus cognoscitiva 
dupliciter assimilari potest alicui cognosccibili.» 
200. Zn Sent 111 dist. 35, q.2, a.1, qla 1. «Haec autem sufficientia in quibusdam quidem est 
per studium et doctrinam, adiuncta vivacitati intellectus, et talis sapientia a Philosopho ponitur 
virtus intellectualis in VI Ethic. 8. Sed in quibusdam talis suflicientia accidit per quandam aflinita- 
tem ad divina, sicut dicit Dyonisius de Hieroteo in 11 cap. de Div. Nom., § 9, col. 647, t. 1 ,  
quod patiendo didicit divina (q.3, sol.l).» El text De Divinis Nominibus, 5 9, diu així: ((Partim a 
theologis sanctis accepit, partim etiam ex solerti Scripturarum indagatione longo exercitio ac 
tempore comprehendit, partim etiam divina quadam inspiratione hausit, ista non discendo tan- 
tum, verum etiam patiendo assecutus, nec non eorum (si dictum fas sit) compassione, ad illam 
quae doceri nequit fidem mysticam atque unionem informatus» (PG 111 648). Donem el text en 
Ilatí pera  mostrar millor la dependencia de Tomas. 
20 1. Summa Theol. 1 q. 1, a.6, ad 3.  
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de centrar-lo en el seu context real: per una banda, el famós principi sirnile 
sirnili intelligit i, per l'altra, el fet que l'afecte, tal com acabem de veure en 
l'apartat anterior, és allo que maxiinament provoca aquesta similitud, assimi- 
lació i unió entre l'home i Déu. 
El tercer text puntualitza la interconnexió de la caritat amb el coneixement: 
«La saviesa és un do que té la seva causa en la voluntat, concretament en I'amor, 
encara que la seva esskncia es troba en l'enteniment, concretament en l'acte de judicar 
r e c t amen t .~ )~~~  
9. El  coneixement sirnbolic es resol en l'anal6gic 
Les realitats sensibles es poden considerar no sols com a representacions 
deficients de la substancia divina, sinó com a símbols que assenyalen Déu de 
manera molt significativa, ensems que uneixen a ell. Per aixo Tomas no s'o- 
blida de subratllar la dimensió simbolica del coneixement de Déu. Abans, 
pero, d'arribar a formular la tesi central -el coneixernent de Déu és sirnbdlic-, 
cal fer una amplia memoria d'aquells moments del procés del coneixement 
que tenen a veure amb l'ordre simbblic. Entre altres, faig esment dels següents: 
a) No es pot donar coneixement sense phar~ tas rna ta~~~.  Com havia dit ja 
Aristotil, l'anima no pensa sense imatges204. 
b) En efecte, (tés connatural a l'home de veure les representacions in- 
tel-lectuals en els phan t a~ rna t a»~~~ .  Al final de l'acte del coneixement és dóna 
un retorn de l'enteniment sobre els phantasrnata que coincideix amb l7afirma- 
ció, també aristotklica, segons la qual «la facultat intelalectiva pensa les for- 
mes en les imatge~»~O~. 
c) Pero el coneixement intel.lectua1 no descansa en els mateixos phantas- 
mata, sinó que va més en11a207. El coneixement no termina en les imatges vi- 
suals o imaginatives, ni tan sols en les representacions intel.ligibles, sinó que 
tendeix a la realitat de la cosa mateixa i acaba en ella. Aixo passa no sola- 
ment en el coneixement natural, sinó en el coneixement per revelació. 
Tomas precisa: No podem contemplar sense imatges; pero la contemplació 
202. Summa Theol. 11-11 q.45, a.2 co. 
203. Summa Theol. 11-11 q.180, a.5, ad 2: acontemplatio humana secundum statum praesen- 
tis vitae, non potest esse absque phantasmatil>us.» 
204. ARISTOTIL, De Anima 43 1 a. En ARISTOTIL, Psicologia, Barcelona 1981, p. 140. 
205. Summa Theol. 11-11 q. 180, a.5, ad 2. 
206. ARISTOTIL, Psicologia 14 1. 
207. Summa Theol. 11-11 q. 180, a.5, ad 2. 
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no s'enduu amb ella cap ombva d'imatge, com diu Gregori. Vol dir que la 
contemplació no descansa en les imatges, que són ombres simboliques de la 
realitat, sinó que descansa en la consideració de la veritat inteleligible: «en el 
simple coneixement de la veritat i~ntel.ligible»~~~. Aquí situa Tomas el nucli 
del coneixement simbolic, i ho fa, com tantes vegades en els moments culmi- 
nants, de la ma d'una citació de Dionís: 
«La divina claredat ens mostra les jerarquies dels angels per mitja d'alguns símbols 
representatiu~.»*~~ 
Cal no oblidar que tal contemplació de la veritat fa felic. Perque tal tipus 
de coneixement fa que Déu, conegut i estimat, estigui present en el subjecte 
cognoscent, de tal manera que el subjecte huma i la realitat divina quoddam- 
modo jan t  unum. Acabo de repassar tot el procés del coneixement des de la 
perspectiva de la contemplació simbdlica, a la vegada intellectual i ajectiva. 
Crec que és el cim on calia arribar, malgrat que, en un altre lloc, Tomas enca- 
ra explicita més les coses. És un text poc conegut: «De les causes dels precep- 
tes cerimonials» de 1'Antic Testament, en Summa Theol. I-II, q.102, a.4. En 
un amplíssim ad 6um., recorda que la causa de la incomprensibilitat de Déu 
és la suprema excel-lincia del seu ésser i, per tant, la impossibilitat de trobar 
semblantes adequades per a representar la seva invisibilitat. No obstant aixo, 
sempre hi ha lloc per a certes figures o símbols relatius a les realitats divines: 
«Hom troba una $gura de la seu del Senyor en la mesura que hom compren que la 
creació és sotmesa a Déu sicut sedes sedenti (...) La saviesa també és representada per 
les taules del Testament. (...) En el tabernacle exterior, que significa el present segle, hi 
eren contingudes aquestes tres coses: l'altar de l'encens davant de l'arca; la taula de la 
proposició, sobre la qual es posaven dotze pans; el canelobre, a la part austral. Aques- 
tes tres coses es corresponien a les tres que hi havia en l'arca tancada, la qual era així 
més manifestament representada: convé, en efecte, que la inte1,ligibilitat de les coses 
(rationes rerum) que s'amaga en la ment de Déu i dels angels, sigui mostrada amb 
més manfestació. Aixi, el canelobre designava, com un signe sensible, la saviesa, que 
amb paraules intel.ligibles s'expressava en les t a~ les .»* '~  
208. «In simplicem cognitionem intelligibilis veritatis)) (Zbid.) També en aquest lloc apareix la 
citació de Gregori: «Conternplantes corporaliurn rerurn umbras non secum trahunt: quia videlicet 
in eis non sistit eorum contemplatio, sed potius in consideratione intelligibilis veritatis.)) 
209. Summa Theol. 11-11 q.180, a.5, ad 2: «Dicit enim Dyonisius cap. 1 Cael. Hier., quod 
angelorum hierarchias manifestat eius divina claritas in quibusdam symbolis figuratis, ex cuius 
virtute restituimur in simplem radium, idest in simplicem cognitionem intelligibilis veritatis.)) 
210. d u n t  enim in illo intelligibili saeculo rationes omnium eorum quae in hoc saeculo 
perficiuntur quodammodo clausae, sicut rationes effectuum clauduntur in suis causis, et rationes 
artificiatorum in artifice (...) Oportet enim rationes rerum ad manifestatiorem demonstrationem 
perduci quam sint in mente divina et angelorum, ad hoc quod homines sapientes eas cognoscere 
possint, qui significantur per sacerdotes ingredientes in tabemaculum» (Sumrna Theol. I-II q. 102, 
a.4, ad 6). 
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En definitiva, el present segle és no tant una al.legoria com una figuració 
simbolica de la intel.ligibilitat amagada del món diví. Per que més una figura- 
ció simbolica que una al.legoria? Perque 1'al.legoria és conceptual: pot ser un 
valor entes i convingut. L'alelegoria de la justícia és la balanca, ja que expres- 
sa d'alguna manera les rationes rerum divinarum. 
En l'actualitat, hem comprovat a més que, pel fet d'anar lligat a la historia 
o a les dimensions més pregones de l'home, el símbol fa ressonar el més íntim 
del seu cor i del seu subconscient. Per aixo una paraula sensata i calida és 
sempre símbol de la saviesa. L'alelegoria va més lligada a les convencions o 
associacions d'idees de la ment que no pas a l'economia de 1'Antic o del Nou 
Testament. En canvi, el símbol és, en darrer terme, una referencia a Crist, ja 
que 1'Antic Testament n'era l'ombra i el Nou és constituit, precisament, pels 
fets de Crist amb els seus deixebles, elevats a la categoria de símbols media- 
dors, no sols de la companyia que Déu feia a aquells deixebles, sinó de la que 
ens fa a nosaltres. Tomas no ho oblida pas: 
«La raó figurativa de tot aixo s'estableix per la relació que el tabernacle tenia amb 
Crist, del qual era figura. S'ha de considerar, en efecte, en atenció a la imperfecció de 
les figures legals, que en el Temple van ser instituides diverses figures per a significar 
el Crist. El1 era, en efecte, significat pel propi~iatori .))~ '~ 
Tomas no ha tingut la pretensió d'elaborar un tractat complet i actual de 
simbolica cristiana. Pero ho ha fet millor que els segles que l'han succeit i 
certament ens dóna a nosaltres materia fonda per a contemplar. L'afirmació 
segons la qual Tomas té una mentalitat simbolica, no és pas el fruit improvi- 
sat d'uns pocs textos presentats amb relleu i picardia. L'afirmació que hi ha 
una simbolica tomasiana la faig amb seguretat objectiva, perquk me'n va con- 
vencer la seva concepció simbolica de la sacramentalitat. Els sagraments són 
mediació divino-humana, és a dir, cristologica, situada entre la visibilitat fini- 
ta, historica, del món i la invisibili'tat de la misericordia infinita, eterna, del 
Pare: la mediació de Crist lliura la forca de dalt -1'Esperit Sant promes- sobre 
els homes pecadors i creients212. 
XIII. LA VIDA CONTEMPLATIVA 
1. La divisió basica: vida activa, vida contemplatzva 
Dividir la vida en activa i contemplativa té arrels molt pregones. El fet que 
2 1 1. Zbid La categoria de la ratlofiguralls que es refereix a Crist, és ben expressiva. 
212. J. M. ROVIRA BELLOSO, El sagramcnt de la Penltkncla en el Conczli de Trento, dins 
RCatT X V  (1990) 67-137, aExcursus: El sagrament de la Penitencia segons la concepció de sant 
Tomas d'Aquino», pp. 102-108. 
- -- - 
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I'enteniment sigui contemplatiu i p r h c t i ~ ~ ' ~ .  ofereix a l'home els dos camins: 
la dedicació contemplativa i la vida tendent a I'acció exterior. 
«Cada ésser viu mostra la qualitat del seu viure per l'operació que li és més propia i 
a la qual majorment s'inclina. Així l'home mostra la qualitat de la seva vida pel fet 
d'entendre i d'actuar segons la raó. En la vida de cada home s'enclou, per tant, allo 
que intenta d'aconseguir com la maxima fruició. Per aix6, hi ha homes que cerquen 
principalment la contemplació de la veritat, mentre que d'altres emprenen sobretot 
accions exteriors. Així, la vida de l'home es divideix en contemplativa i activa.»214 
2.  Diversos actes de la vida contemplativa 
a )  Contemplatio: S'hi acompleix el terme final de la vida contemplativa. 
Consisteix en la simple mirada a la veritat. La vida contemplativa consisteix, 
principalment, en la contemplació de Déu2I5. 
b)  Cogitatio: Quan hom dirigeix el seu pensament envers moltes coses per 
tal de recollir una simple veritat. L'enteniment es dispersa ad multorum ins- 
pectionem fins a centrar-se en unam simplicem veritatem. La cogitatio enclou 
percepcions sensonals, imaginacions, percepcions intel~lectuals, judicis, rao- 
naments referents als diversos signes o elements de la qüestió ... 
c) Oratio: En virtut de la qual l'home rep quelcom de Déu. 
d) Auditus: En virtut del qual l'home escolta Déu que li parla. 
e )  Lectio: L'home rep allo que li ha estat lliurat per I'Escriptura. 
f) Meditatio: A través de I'estudi, la raó fa un procés dels primers principis 
a la contemplació de la veritat. 
g) Speculatio: És la correlativa ascendent a la meditació, perque aquesta 
procedeix abaixant-se dels primers principis a la veritat; l'especulació proce- 
deix enlairant-se dels efectes a les causes. 
h) Admiratio: És l'acte que segueix la contemplació de la veritat s ~ b l i m ~ ' ~ .  
213. «Divisi0 ista datur de vita humana, quae quidem attenditur secundum intellectum. Inte- 
llectus autem dividitur per activum et contemplativum: quia finis intellectivae cognitionis ve1 
est ipsa cognitio veritatis, quod pertinet ad intellectum contemplativum; ve1 est aliqua exterior ac- 
tio, quod pertinet ad intellectum practicum sive activum. Et ideo vita etiam suficienter dividitur 
per activam et contemplativam» (Summa Theol. 11-11 q.179, a.2). Vegeu G. TURBESSI, La vita con- 
templativa. Dottrina tomistica e sua relazione allefonti, Roma 1944. 
214. Szlmma Theol. 11-11 q.179, a.1. 
2 15. Summa Theol. 11-11 q. 180, a.4. 
216. És l'lpse simplex intuitus veritatis: «Horno quodam processu ex multis pertingit ad intui- 
tum simplicis veritatis.)) Tant aquesta expressió com la classificació que acabem de donar en 
el text es troba en Summa Theol. 11-11 q. 180, a.3. 
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3. La vida contemplativa rau en IJintel.lecte o en l'afecte? 
Novament cal remarcar el paper de la caritat en la contemplació i l'estre- 
tíssima unió d'enteniment i vo1unta.t en la contemplació. És clar el paper de 
la caritat com a mobil i incentivador de tot el procés contemplatiu: 
«La vida contemplativa, pel que fa a j'essencia de la seva operació, pertany a l'inte- 
1.lecte; pel que fa al motiu que mou o atrau l'enteniment, pertany a la voluntat, que 
mou totes les altres potencies, i també l'inte1,lecte. La forca del desig (vis appetiti- 
va) mou a contemplar. A vegades el desig és, simplement,, l'amor a la cosa contempla- 
da, i per aixo Mateu diu: «On hi ha el teu tresor, alla hi ha el teu cor.)) A vegades, el 
desig és l'amor al mateix coneixement izdquirit per la contemplació. 1, per aixo, Gre- 
gori deia que la vida contemplativa consistia en la caritat de D ~ u . ) ) ~ "  
No solament es tracta d'assenyalar la profunda i mútua implicació entre 
amor i c~neixement*'~. Cal advertir, a més, que Tomas assumeix dues fonts 
diverses que conflueixen en aquest punt i que el1 malda per sintetitzar: en 
primer lloc -Summa Theol. 11-11 q. 180, a. 1, obj. la-, irromp amb tota la forca 
la tradició aristot&lica, segons la qual el$ de la contemplació és la ~er i ta? '~ .  
Tot seguit, Tomas evoca amb forca no menor la tradició patrística, representa- 
da per la rotunda afirmació de Gregori, suara esmentada, i per la no menys ro- 
tunda que es troba en el Sed contra de la mateixa qüestió i article: 
«La vida contemplativa consisteix a adherir-se amb tota la ment a la caritat de Déu 
i del proisme i romandre tan sols en el desig del Creador. Per aixo el desig i l'amor, 
que constitueixen la forca afectiva, pertanyen a la "ida c ~ n t e m ~ l a t i v a . ~ ? ~ ~  
En resum: quines formes pren la vida volitivo-afectiva en la vida espiritual? 
L'arnor del be' esdevé desig ardent, que mou, dóna incentiu i amara tot el 
procés contempla ti^^^'. L'Edat Mitj,ana va valorar, a més, un altre element 
2 17. Summa Theol. 11-11 q. 180, a. 1 co. 
21 8. ((Memoria, intelligentia, voluntas, uiia sunt vita, una esentia)), deia la tradició augusti- 
niana citada per E. de GAND en Quaest. Quodlib. 111 q. 14, f.67 vT. Les potencies -diu J. Paulus, 
referint-se a aquest darrer autor- no són accidents diversos de l'essencia de l'anima, ni simples 
noms d'aquesta. Son instruments radicats en ella, «a la fois idéntiques par l'origene et distincts par 
le terme» (PAULUS, Henri de Gand. Essai sur !es tendences de su metaphysique, Pans 1938). 
219. Summa Theol. 11-11 q.180, a.1, citant la Metaphysica, C.37; al 18. Cf. també: «El fi de la 
ciencia teorica és la veritat (telos aletheia) i el fi de la ciencia practica és l'obra (ergon)» (Metap- 
hysica 11 1,2 1-22). 
220. «Contemplativa vita est caritatem Dei et proximi tota mente retinere, et soli desiderio 
Conditoris inhaerere. Sed desidenum et amor ad vim affectivam sive appetitivam pertinet, ut su- 
pra habitum est. Ergo etiam vita contemplativa habet aliquid in vita affectiva sive appetitiva)) 
(Summa Theol. 11-11 q. 180, a. 1). 
221. «Ad primum ergo dicendum quod ex hoc ipso quod ventas est finis contemplationis, 
habet rationem boni appetibilis et amabilis et delectantis. Et secundum hoc pertinet ad vim appe- 
titivam)) (Ibid. ad 1 um). 
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volitiu: la intentio, que pertany a l'acte de la voluntat dirigida a aconseguir 
una finalitat222. La intentio fa que l'home deixi la cura de totes les seves coses 
per unificar-se i donar-se tot el1 en el desig de veure la fac del mateix Déu, el 
primer principi. L'amor no sols mou, sinó que incita ardentment envers la 
finalitat bona i delectableZz3. 
El resum esdevé ara síntesi: l'essencia de la vida contemplativa rau en l'in- 
telalecte, pero el principi i lajnalitat de tota contemplació rau en l'amof 24. 
No es pot coneixer sense estimar. Perque el coneixement intel.lectua1 des- 
vetlla necessariament l'altra facultat: la volitivo-afectiva. No es pot coneixer, 
en efecte, sense estimar l'operació mateixa d'entendre. Més encara: en la línia 
de la Primera Carta de sant ~ o a n ~ ~ ~ ,  no es pot coneixer una realitat bona sen- 
se estimar-la. (Cal no oblidar que la realitat bona és per aixo mateix atraient.) 
No podem coneixer Déu si no ens hi inclina l'amor envers ell. La forca d'esti- 
mar és implicada necessariament en el coneixement. Viceversa, l'ésser inte- 
1-lectual no estima sense coneixer, almenys confusament. D'aquí la importan- 
cia del coneixement en confús. Som un únic subjecte que realitza una única 
acció bipolar: coniixer-estimar. 
4. El goig de la contemplació 
«Els homes es delecten amb el coneixement de la ~ e r i t a t . ) ) ~ ~ ~  Per que fa 
felic la contemplació de la veritat? Perqui el coneixement no és un procés 
impersonal de coaptació mecanica entre el cognoscent i el seu objecte. L'acte 
de coneixer fa, precisament, que una semblanca de la realitat coneguda sigui 
present en l'ambit més íntim del subjecte que coneix, sicut cognitum in cog- 
222. ((Intentio est de fine qui est voluntatis obiectum)) (Summa Theol. 11-11 q.180, a.1). 
223. «Ad ipsam visionem primi principii, scilicet Dei, incitat amor ipsius. (...) Vita contem- 
plativa, calcatis curis omnibus, ad videndam faciem sui Creatoris inardescit)) (Zbid., ad 2um). 
224. «Ad primum ergo dicendum quod vita contemplativa, licet essentialiter consistat in inte- 
llectu, principium tamen habet in affectu: inquantum videlicet aliquis ex cantate ad Dei contem- 
plationem incitatur. Et quia finis respondet principio, inde est quod etiam terminus et finis con- 
templativae vitae habetur in affectu: dum scilicet aliquis in visione rei amatae delectatur, et ipsa 
delectatio rei visae amplius excitat amorem. Unde Gregorius dicit, super Ezech., quod cum quis 
ipsum quem amat viderit, in amorem ipsius amplius ignescit. Et haec est ultima perfectio contem- 
plativae vitae: ut scilicet non solum divina veritas videatur, sed etiam ut ametum (Summa Theol. 
11-11 q. 180, a.7, ad lum). 
225. «El qui no estima no coneix Déu, perque Déu és amor» (1Jn 4,8). 
226. «Aliqua contemplatio potest esse delectabilis dupliciter. Uno modo, ratione ipsius ope- 
rationis (...) Alio modo contemplatio redditur delectabilis ex parte obiecti (...) In vita contempla- 
tiva non solum est delectatio ratione ipsius contemplationis, sed ratione ipsius divini amoris)) 
(Summa Theol. 11-11 q. 180, a.7 co). Vegeu A. MELI ((Beatitud0 imperfecta)). Considerazione su 
un tema della Summa Theologiae di san Tommaso d'Aquino, Roma 1986. 
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noscenteZz7. El procés del coneixement acaba, per tant, en una assimilació per- 
sonal, puix que conegut i cognoscent esdeven d'alguna manera u: intentionali- 
ter junt  ~ n u m ~ ~ ~ .  Així, l'home i Déu esdevenen d'alguna manera u, gracies a 
la presencia de Déu ut cognitum en l'enteniment. 
Pero hi ha més. L'operació esdevé delectable per part de l'objecte al qual 
tendeix l'operació. Per part de l'objecte, es produeix la unió entre l'estimat i 
el qui estima amb més immediatesa i amb més intensitat que no pas entre el 
qui coneix i la realitat coneguda. Quan mirem les coses de part de I'objecte, 
veiem que aquest, mitjancant l'amor, s'uneix amb el subjecte de forma més 
immediata, més intensa i més delectable que mitjancant l'enteniment229. Per 
aixo, perque l'objecte estimat es dona al qui estima -en una operació que és 
concomitant a la de coneixer-lo- en la contemplació de les coses divines es 
dóna un goig més gran que en qualsevulla altra contemplació, gracies precisa- 
ment a 1'excel.lencia de la cosa contemplada i estimadaz3'. 
227. Summa Theol. 1 q.12, a.4 co; 1 q.19, a.6 ad 2; q.59, a.2 co; a.3, ad 2; q.60, a.2 co; 
q.81, a.1 co; q.108, a.6, ad 3; 1-11 q.66, a.6, iid 1; 11-11 q.26, a.1, ad 2; q.27, a.4 co; Contra Gentiles 
177. 
228. Summa Theol. IqS,a .2 ,arg.2;q .5 ,a .4 ,ad l ;q .12,a .9 ,arg . l ;q .76,a .2 ,ad4:  (cognitio 
Jit per assimilationem). Summa Theol. 1 q.?5, a.1, arg.22; q.76, a.2, ad 3; q.88, a.1, ad 2; Contra 
Gentiles 1 72; 11 77; 98: El coneixement suposa la presencia d'una semblanca de la cosa conegu- 
da en l'enteniment). Summa Theol. 1 q.14, a.2 co; q.85, a.2, ad 1; q.87, a.1, ad 3: «Ita intellectus 
in actu est intellectus in actu propter similitudinem rei intellectae, quae est forma intellectus in 
actu. Et ideo intellectus humanus, qui fit in actu per speciem rei intellectae, per eandem speciem 
intelligitur, sicut per formam suamn; 1-11 y.28, a.1, ad 3; Contra Gentiles IV 11 lfit unum ex 
unione cognoscentis et cognitum). El darrer text (Contra Gentiles IV 11) és tal vegada la més pro- 
funda aplicació a la Tnnitat que sant Tomis fa de la teoria del coneixement. Enric de Gand ac- 
centua encara rnés aquesta unitat final que s'esdevé en el coneixement: «Haec autem est vis, 
quam appellamus intellectum agentem, qui ponitur altera potentia animae cum possibile, ut pos- 
sibilis intellectus se habeat ad intelligibilia sicut perspicuum in medio et organo ad colores, et 
agens ad omnia ista sicut lux, ut sicut lux facit colores in actu ut moveat medium et oculum, sic 
intellectus agens facit intelligibilia esse in actu ut moveant intellectum possibilem et Jiat intellec- 
tus unum in actu compositum ex intellectzi et intelligibili, sicut ex materia et forma)) (Summa 
Quaestionum Ordinariarum, art. 1, q.V, fol. f 4"). 
229. «Alio modo contemplatio redditur delectabilis ex parte obiecti, inquantum scilicet ali- 
quis rem amatam contemplatur: sicut etiam accidit in visione corporali quod delectabilis redditur 
non solum ex eo quod ipsum videre est delectabile, sed ex eo etiam quod videt quis personam 
amatam. Quia ergo vita contemplativa praecipue consistit in visione Dei, ad quam movet caritas, 
ut dictum est; inde est quod in vita contemplativa non solum est delectatio ratione ipsius contem- 
plationis, sed ratione ipsius divini amoris. IEt quantum ad utrumque eius delectatio omnem de- 
lectationem humanam excedit. (...) Et ipse amor quo ex caritate Deus diligitur, omnem amorem 
excedit. Unde et in Psalmo [33,9] dicitur: Glustate, et videte quoniam suavis est Dominus)) (Sum- 
ma Theol. 11-11 q. 180, a.7 co). 
230. «Sed contemplatio divinorum quac habetur in via, etsi imperfecta, est tamen delectabi- 
lior omni alia contemplatione quantumcumque perfecta, propter excellentiam rei contemplatae» 
(Summa Theol. 11-11 q.180, a.7, ad 3). 
296 JOSEP MARIA ROVIRA BELLOSO 
5 .  Els tres moviments de la contemplació: circular, recte, oblic 
El moviment circular: Quan el contemplatiu es mou d'una manera unifor- 
me al voltant d'un mateix centre. Aquest moviment circular demana que el 
contemplatiu s'aparti de les coses exteriors i, fins i tot, del discurs de la raó. 
Per aixo hom sol dir avui que cal esbandir de l'oració quieta els conceptes i el 
r a ~ n a m e n t ~ ~ ' .  
El moviment recte: Quan el contemplatiu procedeix de l'un a l'altre (ab 
uno in a l i ~ d ) ~ ~ ~ .  Per exemple, quan procedeix de les realitats sensibles i exte- 
riors al coneixement intel.lectual. 
El moviment oblic: És el compost dels dos anteriors. L'operació del con- 
templatiu, en el moviment oblic, té la uniformitat al voltant del centre, propia 
del moviment circular, i el pas de l'un a l'altre, propi del moviment recte. 
Com i quan es pot donar aixo? Quan el contemplatiu -pel raonament-passa 
d'una il.luminació de Déu a una altra i, després, es detura circularment al vol- 
tant d'aquest nou centre que Déu i l e l ~ m i n a ~ ~ ~ .  Em pregunto si és possible que 
el pas d'una realitat a l'altra no el faci el raonament del contemplatiu, sinó el 
mateix centre de la llum divina que es desplaca d'una dimensió de la realitat a 
una altra, per exemple, passant de la consideració del Verb fet carn a la seva 
passió i resurrecció. 
6. Contemplata aliis tradere o la velació entre contemplació i acció 
L'expressió cohtemplata aliis tradere (mostrar als altres les realitats contem- 
plades) dóna lloc a un tema -la relació entre contemplació i acció-que 6s 
presentat per Tomas de forma molt original: en efecte, en comptes de presen- 
tar el segment pliis tradere com un simple afegit al contemplata, el presenta 
-des de la vida contemplativa- com la seva redundancia propia, que proce- 
deix com un esclat del gruix de la contemplació. Correlativament -des de la 
vida activa-, cal entendre a fons la divisió que Tomas hi introdueix: segons 
que la vida activa procedeixi de la contemplació o bé tendeixi senzillament a 
realitzar una acció exterior. Vegem-ho: 
231. «Secundum quem aliquid movetur uniformiter circa idem centrum. In operationibus 
intelligibilibus; id quod simpliciter habet uniformitatem, attribuitur motui circulari)) (Summa 
Theol. 11-11 q. 180, a.6 co). 
232. ~Secundum quod aliquid procedit ab uno in aliud. Secundum quod proceditur de uno in 
aliud attribuitur motui recto. Ab exterioribus sensibilibus procedit ad intelligibilium cognitio- 
nem» (Ibid.). 
233. «Quasi compositus ex utroque. Operatione habens aliquid uniformitatis simul cum pro- 
cessu ad diversa, attribuitur motui obliquo. Similiter ex recto et circulari compositum, prout 
illuminationibus divinis ratiocinando utitur» (Ibid.). 
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«Cal dir que el resultat de la vida activa és doble: l'un deriva de la plenitud de la 
contemplacio com és ara la doctrina i la predicacio. Per aixo Gregori diu, en la Hom 
V. sobre Ez, que "es deia dels barons perfectes que tornaven de llur contemplació que 
eructaven la memoria de la (divina) suavitat". 1 aixo és preferible a la simple contem- 
plació. Tal com es mes gran que el sol il.lumini que no pas simplement que estigui en- 
ces, aixi és millor contemplata aliis tradere que no pas contemplar tan sols. Hi ha un 
altre resultat o finalitat de la vida activa que consisteix en les ocupacions totalment 
exteriors, com ara donar almoines, rebre hostes i altres coses semblants. Les quals 
són menors que les obres de contemplació, nisi forte in casu neces~itatis.))~~~ 
Amb aixo hem entrat declaradament en el terreny de la comparació entre 
vida activa i vida contemplativa, segellat amb l'habitual equilibri subtil propi 
de Tomas quan resol les qüestions. En efecte, el cas de necessitat amb que 
s'acaba el paragraf suara transcrit mostra que una contingencia exterior o am- 
biental, com és aquest hipotetic cas de necessitat en les persones a les quals es- 
tem ob-ligats amb vincles d'amor, pot canviar la primacia d'un genere de vida 
i l'avaluació de la seva qualitat. D'aquí s'extreu explícitament el criteri que 
enalteix la vida mixta: 
«El grau suprem, en les religions, el tenen els ordes que es dediquen a ensenyar i a 
predicar. Els quals estan molt a prop de la perfecció dels bisbes (...). El segon grau 
l'ostenten aquells que es dediquen a la contemplació. El tercer és d'aquells que es 
dediquen a les ocupacions  exterior^.»*^" 
Si es vol concretar, pero, a base de distincions -aixo sí, forca clares-, obte- 
nim el següent resultat: Si seguim la via generationis, és primera la vida activa, 
tot i que en si mateixa és primera la vida ~ o n t e m p l a t i v a ~ ~ ~ .  Simpliciter, és mi- 
llor la vida contemplativa que I'activa. Pero, a vegades, propter necessitatem 
huius vitae, hom ha de triar la vida activa. Llavors és cridat a la vida activa, no 
pas eliminant la vida contemplativa, sinó afegint-hi l'activa (non per modum 
subtractionis sed additioni~)'~'. 
Matisos: Per se és també de més gran merit la contemplació, o -dit més en 
concret- pot succeir que algú mereixi més en la ~ontemplació '~~.  Finalment, 
la vida activa pot disposar i ajudar la vida contemplativa, com també pot 
destorbar-la (!). Aquesta cautela condueix Tomas fins a una sentencia de Gre- 
gori, que fóra una fina ironia si no estigués amarada del més pregon sentit 
comú: 
- -- 
234. Summa Theol. II-II q. 182, a. 1 co. 
235. Zbid. 
236. Sumrna Theol. II-II q.182, a.4 co. 
237. Summa Theol. II-II q. 182, a. 1 co. 
238. Summa Theol. II-II q.182, a.2 co. 
298 JOSEP MARIA ROVIRA BELLOSO 
d e n s e  la vida contemplativa poden entrar a la patria del cel tots aquells qui no 
tenen mandra de fer tant de bé com poden. Sense la vida activa, en canvi, no poden 
entrar-hi aquells qui deixen de fer el bé que poden.»239 
7. Que' és el que podem contemplar? 
L'estudi de la vida contemplativa segons Tomas ens depara una darrera 
sorpresa. 
Semblava que, mentre l'home visqués en l'estadi de la vida present, era 
absolutament impossible, sense excepció, que pogués veure l'essencia divina. 
Ara, pero, Tomas introdueix l'excepció del raptus, entes com el cim méc alt 
de tota contemplació en aquesta vida. 
Que és el rapte? No sols és una experiencia excepcional en que, com indica 
el seu nom, l'home és endut per Déu, sinó que aixo es produeix mitjancant la 
suspensió dels sentits i de la imaginació que fan arrelar l'home en el món 
exterior i sensible, deixant-lo tan sols potencialment en a q ~ e s t ~ ~ ' .  Tomas no 
considera un simple joc verbal distingir el mode d'estar actualment arrelat en 
la vida terrestre i el fet d'estar-ho tan sols potencialment. Aquest darrer mode 
d'estar fa abstracció de tot el que són sentits, imaginació, condicions materials 
individuants ... Si es fa abstracció de tot aixo, l'home es troba amb Déu cara a 
cara. Tomas esdevé coherent amb la seva teoria del coneixement, que implica 
els dos binomis: animahentits, i nivel1 intel~lectual/nivell de les condicions 
materials. 
És sabut que Tomas dedica tota una qüestió de la Summa Theologiae (la 
II-II q. 175, aa. 1 al 6) al tema del rapte profetic. En l'article tercer distingeix 
tres classes de rapte: l'excessus mentis, quan la ment humana contempla Déu 
per semblantes imaginatives, com va ser el cas de Pere en la visió del Ilencol 
ple d7aliments o en la mateixa transfiguració; quan l'home contempla la veri- 
tat divina a través dels seus efectes intel.ligibles, com quan David és emportat 
a contemplar la puresa de la veritat de Déu a partir dels efectes de contrast que 
son els homes febles i mendacos -«vaig dir en l'excés de la meva ment: els ho- 
239. «Sine contemplativa vita intrare possunt ad caelestem patriam qui bona, quae possunt, 
operari non negligunt; sine activa autem intrare non possunt, si negligunt bona operari quae 
possunt~ (GREGORI, Zn 111 Homilia super Ezeq.). A Sumrna Theol. II-II q. 182, a.4 co. 
240. «In hac vita potest esse aliquis dupliciter: Uno modo, secundum actum; inquantum 
scilicet actualiter utitur sensibus corporis. Et sic nullo modo contemplatio praesentis vitae potest 
pertingere ad videndum Dei essentiam. Alio modo, potest esse aliquis in hac vita potentialiter. Et 
non secundum actum. Inquantum scilicet anima eius est corpori mortali coniuncta ut forma, ita 
tamen quod non utatur corporis sensibus, aut etiam imaginatione, sicut accidit in raptu. Et sic 
potest contemplatio hzlius vitae pertingere ad visionem divinae essentiae)) (Sumrna Theol. 11-11 
q.180, a.5) Pau, endut en rapte, va assolir el grau mis alt de contemplació de la vida present. En 
canvi, el cas de Jacob no 6s pas de rapte, sinó de visió imaginaria: «Ad primum (...) Per hoc ergo 
quod Iacob dixit, Vidi Dominum facie ad faciem, non est intelligendum quod Dei essentiam 
viderit: sed quod formam, scilicet imaginariam, vidit in qua Deus locutus est ei» (Ibid.). 
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mes tots rnentei~en»~~'- ,  i, en tercer lloc, el rapte propiament dit que porta 
Moises, doctor dels jueus, i Pau, doctor dels gentils, a contemplar la divina es- 
~ e n c i a ~ ~ ~ .  
En efecte, en el cos de l'article, Tomas considera convenientius la sentencia 
segons la qual Pau, en el seu rapte, experimenta el que és propi de la visió 
dels benaurats. «Es diu de forma més convenient que va veure Déu per essen- 
c i a . ) ~ ~ ~ ~  Potser és un consol de saber que Agustí hi esta d7acord. 
XIV. LA SAVIESA 
1. Ciencia i saviesa 
Tomas enfoca el tema de la saviesa amb una perspectiva encara més ampla 
que Agustí. Aquest, en De Trinitate, havia mostrat sobretot la relació entre 
ciencia i saviesa. La primera abasta el terreny de les realitats temporals, men- 
tre que la saviesa s'envola fins a les rationes aeternae, les quals fan entrar en el 
coneixement de les coses d i ~ i n e s ~ ~ ~ .  També Tomas relaciona ciencia i saviesa, 
pero sobretot considera aquesta darrera com un habit intel.lectua1 i com un do 
de 1'Esperit Sant. De la unió d'aquestes perspectives, en resulta l'antic quadre 
aristotelic de les tres virtuts intel.lectuals especulatives: 
a) L9intel.lecte: És I'habit dels principis, els quals són percebuts de forma 
immediata (statim) per l'enteniment. 
b) La ciencia: No sols situa c\ada cosa en el seu genere, sirió que, a més, 
acompleix la funció d'especzjicar, Perque mostra a I'enteniment les darreres 
diferencies que ordenen cada cosa en la seva especie. La ciencia, per tant, 
mostra las diferencies específiques en que es divideix cada genere. Com que 
les realitats a coneixer són molt ~diverses, per aixo hi ha diversos generes de 
ciencia. 
241. S1116,2. 
242. Summa Theol. II-II q.175, a.3, ad lum. 
243. Summa Theol. II-II q.175, a.3 co. 
244. St. ACUSTÍ, De Trinitate XII 2,2; 14,22; XIII 1-2. Vegeu J. M. ROVIRA BELLOSO, Sobre el 
metode teolbgic en Enric de Gand, dins RCatT VI11 (1983) 191-202, especialment I'apartat 1: «La 
teologia com a ciencia i com a saviesa~, pp. 192-195. Vegeu: J. J. RODR~CUEZ ROSADO-P. RODRÍ- 
CUEZ GARC~A (edd.), Veritas et Sapientia en el VI1 Centenario de santo Tomas de Aquino, 
Ediciones Universidad de Navarra 1975; A. Müsco (ed.), Zl concetto di «sapientia» in san Bona- 
ventura e san Tommaso, Testi della 1 Settimana residenziale di studi medievali, Palermo 1983; 
M. HENDRICKX, Sagesse et Parole (1 Co 1,17) selon saint Thomas d'Aquin, Louvain-la-Xeuve 
1988; A. PIOLANTI, La conoscenza sapienzale di Dio in san Tommaso (S. Th., 11-11 q.45), Citta 
del Vaticano 1980; L. ROY, Lumiire et Sagessse. La grdce mystique dans la théologie de saint Tho- 
mas d'Aquin, Montréal 1948. 
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c)  La saviesa: Considera les causes últimes i més altes. No solament les 
causes darreres respecte de cada genere, sinó les darreres respecte de tot el 
coneixement huma. En diem última causa perque, tot i ser la rnés immediata 
i cognoscible segons la naturalesa, és l'última i més amagada respecte de tot 
el coneixement, segons que diu l'aforisme aristotelic: «Les coses que són les 
darreres respecte del nostre coneixement, són les primeres i les més paleses 
segons la na t~ ra lesa .»~~ '  Així com hi ha diverses ciencies, segons els generes, 
de saviesa només n'hi ha una: 
~Pertany a la saviesa de considerar la causa rnés alta, que les judica totes arnb 
certesa, i segons la qual convé d'ordenar-ho tot. Per aixo la saviesa ho judica i ho 
ordena tot, i n'hi ha una de sola.»246 
2. La saviesa com a do de lJEsperit Sant 
Tomas defineix amb precisió els dons de 1'Esperit: «Són certs habits pels 
quals l'home es perfecciona en ordre a obeir 1'Esperit San t .~~~ 'Aix í  com les 
virtuts morals se centren en l'ambit de la raó i en participen per tal que el 
desig sigui mogut per la raó, així els dons de 1'Esperit Sant ordenen l'home a 
obeir el seu impuls. 
Si la ciencia és -d'acord amb Aristotil- cognitio per causas, la saviesa és 
cognitio per ultimas causas. L'home assoleix la ciencia quan pot judicar amb 
certesa la veritat d'una cosa pel discurs de la raó248. Ara bé, si la certesa del 
judici es fa per la causa més alta, llavors la ciencia que en resulta té un nom 
especial: ~ a v i e s a ~ ~ ' .  
3. Saviesa en sentit particular i saviesa simpliciter. Els actes propis de la 
saviesa: judicar, ordenar i governar. Saviesa especulativa i practica 
Tomas, seguint la petja d'Agustí, s'eleva fins a les causes rnés altes per tro- 
bar-hi la llum que permetra de coneixer amb saviesa. Pero hi ha un matís: 
per a Tomas, la saviesa abasta no solament el domini de l'eternitat divina o 
de les rationes aeternae augustinianes. Hem vist la capacitat de sorpresa que té 
la doctrina de Tomas, i ara ho comprovem. Tomas, en efecte, anomena savie- 
245. Summa Theol. 1-11 q.57, a.2. 
246. Summa Theol. 11-11 q.45, a.1. 
247. Summa Theol. 1-11 q.68, a.4. 
248. Sz(mrna Theol. 11-11 q.9, a.1, ad 1. 
249. Summa Theol. 11-11 q.9, a.2 co. 
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sa no sols el coneixement de les riztiones aeternae, sinó el coneixement de les 
arts humanes que judiquen i ordenen, com ara l'arquitectura. 
En efecte, hom pot parlar de la causa més alta de dues maneres: l'una és la 
causa més alta en algun genere. Llavors el qui judica d'acord amb ella és savi 
en l'ambit regit per aquesta causa suprema: és savi in genere suo; és savi, per 
exemple, en arquitectura o en medicina. L'altra és la causa altíssima simplici- ' 
ter, és a dir, Déu. Quan algú judica amb certesa a la llum d'aquesta causa ab- 
solutament suprema, llavors hom és savi en quant pot judicar i ordenar per 
les regles divines. No cal dir que aquest judici només s'aconsegueix gratuita- 
ment per la llum de I'Esperit, i aquest és el sentit obvi que la saviesa sigui do 
de I'Esperit ~ a n t ~ ~ ' .  He subratllat els mots judicar i ordenar, perque de savis 
és propi j ~ d i c a ? ~ ' ,  ordena?52 i g ~ v e r n a ? ~ ~ .  D'ací es dedueix que la saviesa és 
especulativa i practica. A l'especulativa li pertany de judicar rectament les 
coses humanes segons la seva veritat i, sobretot, segons la veritat divina. A la 
saviesa practica li escau d'ordenar i governar les coses humanes, sempre d'a- 
cord amb les regles d i ~ i n e s ~ ~ ~ .  
4. La jgura del savi 
L'ús natural dels vocables, que segons el Filbsof cal seguir per a dominar 
les coses, estableix que s'anomenen savis els qui ordenen les coses i les gover- 
nen bé amb seny practic. En arribar aquí, Tomas descriu -i adhuc defineix- 
la figura del savi amb els elements de l'artista creador, és a dir, del qui domi- 
na una art, com ara l'arquitectura o la medicina. 
El dibuix que fa Tomas de la figura del savi és més important encara que 
no pas aquella geometria, de regust mecanicista, segons la qual és savi el qui 
coneix el fi i té com a norma de govern l'adaptació dels mitjans a aquest fi 
que és el bé de cada ésser. (Més szivi sera en aquesta línia el qui s'ocupa del fi 
universal segos la causa més alta.) Tot i ser interessant aquesta corresponden- 
cia dels mitjans adequats envers el bé i la finalitat propis de cada ésser, sem- 
bla més interessant encara aquest moment en que Tomas empeny la figura 
del savi fins a la frontera de I'artista creador'55. El comenc de Contra Gentiles 
250. Summa Theol. 11-11 q.45, a.1 co. 
251. Summa Theol. 1 q.1, a.6 co; ad 3; q.79, a.10, ad 3. 
252. Summa Theol. 1 q.1, a.6, arg.1, co; q.65, a.3, arg.1; 1-11 q.102, a.1 co; 11-11 q.45, a.5, 
arg.2; a.6 co; Contra Gentiles 1 1; 11 24; 111 77. 
253. Contra Gentiles 1 1. Vegeu la c)itaciÓ ~'ARISTOTIL, Metaphysica 11 3; 982 a, de qui 
procedeix I'esmentada divisió, segons la qual el savi judica, ordena i governa. 
254. «Per divina iudicat de humanis, per divinas regulas dirigens actus humanos)) (Summa 
Theol. 11-11 q.45, a.3). Vegeu J. E. NAUS, The nature ofthe practica1 intellect according to saint 
Thomas Aquinas, Roma 1959. 
255. «La norma de govem dels mitjans al fi s'ha de prendre del mateix fi, que és el propi de 
I'ésser)) (Contra Gentiles 1 1). 
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inicia l'esbós; pero l'enllac ple entre saviesa, creació i art apareix en el llibre 
segon: 
«L'artista produeix les seves obres d'acord amb la seva saviesa i amb el seu enteni- 
ment. "El principi de la producció és l'art", com diu el Filosof, Etic. VI. Per tant, les 
coses creades es comparen a Déu com les obres d'art a l'artista. Ara bé, l'artista pro- 
dueix d'acord amb la seva saviesa i e n t e n i m e n t . ~ ~ ~ ~  
És molt interessant la lectura del lloc citat d'Aristoti1: el principi de l'art és 
una disposició acompanyada de la raó i orientada a la creació. El principi de 
l'art no rau en l'obra feta, sinó en l'artista que crea a partir dels elements 
possibles. L'art és produit per un creador dotat de raó i de voluntat (l'agent 
conscient i voluntari de Contra Gentiles 11 24). Per aixo, l'art, encara que sigui 
amic de I'atzar, no és produit per la necessitat de la natura, ni tampoc per una 
simple acció que no sigui creadora2s7. És interessant de resseguir aquestes re- 
flexions d'Aristoti1, entre altres coses, perque han configurat la forma de pen- 
sar de Tomas: la producció de la Creació divina, com la producció de l'art, no 
procedeix per necessitat de la naturalesa, sinó per un acte conscient i lliure de 
l'enteniment i de la voluntat de Déu, creador i artista suprem. Aquest és el 
ritornello de Contra Gentiles 11 23-24. 
Tomas completa la imatge fecunda del savi-artista amb la famosa doctrina 
d'origen augustinia sobre el mode, l'especie i l'ordre. El savi és el qui ho 
disposa tot amb el mode i ordre deguts2'*, ja que el bé consisteix precisament 
en el mode, l'especie i 1'0rdre*~'. 
El mode és la determinació dels pnncipis que donaran lloc a la cosaforma- 
da: la preparació de la forma exigeix uns principis o causes dels quals brolla 
la forma: la materia, l'artista; és a dir, les causes material i eficient, etc. L'espe- 
cie és constituida per la mateixa forma. Són les formes les que constitueixen o 
determinen les especies. Les especies s'assemblen als nombres, ja que afegir o 
restar un nombre a una serie és com afegir o restar una diferencia a un genere: 
en resulta l'especie o, respectivament, en resulta un nombre determinat. L'or- 
dre és el joc i el pes respectiu i harmonic que les parts tenen entre elles pero, 
sobretot, és la disposició de les mateixes parts envers la finalitat a la qual són 
destinades, ja que aquest és el concepte d'ordre propiament dit. Som davant 
256. Contra Gentiles 11 24. Déu apareix en aquest capítol com a savi artista creador. 
257. ARISTOTIL, Etica IV 3 ,  6 ;  1140 a. Etique de Nicomaque, Gamier-Flammarion, Paris 
1965, p.157. 
258. Summa Theol. 1-11 q.lOO, a.7 co. Vegeu en St. AGUST~, De Trinitate XI 11 la triade 
correlativa: numero, pes i mesura. 
259. Summa Theol. I q.5, a.5 co. 
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una serie de conceptes i de metafores extretes de les arts h ~ m a n e s ~ ~ ' ,  que ser- 
veixen, pero, per a evocar que cosa és la saviesa. 
5. La saviesa rau en l'enteniment o en l'amor? 
Un cop més, mostrem la mútua implicació tomista entre enteniment i vo- 
luntat. L'essencia de la saviesa esta en l'intelelecte, pero la seva causa, que és 
l'amor, esta en la voluntat. Judicar i ordenar, pertanyen sobretot a l'enteni- 
ment. Ordenar és, precisament, establir la relació més correcta entre mitjans i 
finalitat. Com es podrien ordenar les coses sinó amb vista a una finalitat supe- 
rior i, en definitiva, al Bé S ~ p r e m ? ~ ~ ~ .  Per aixo: 
«La norma de govern dels mitjans al fi, s'ha de prendre del mateix fi, que és el bé I 
propi de cada é ~ s e r . 2 ~ ~  
l 
En canvi, el govern apareix com la detenninació voluntaria de les formes 
que hom aplica al material posible, el qual resta així informat i configurat, 
pero no pas ex necessitate natunze, sinó ex amore Creatoris. Semblantment, 
l'ordre practic del govern apareix quan es dóna una aplicació correcta, cons- 
cient i volguda, dels mitjans possibles a les finalitats adequades. Sense oblidar 
mai que en la valoració del pes dle cada cosa i de la seva tendencia a la final& 
tat suprema intervé l'empatia i la connaturalitat amb Déu, Bé suprem: la 
compasió o connaturalitat envers Déu es realitza per l ' a m ~ ? ~ ~ .  
Aquesta dimensió de la caritat permet a Tomas de relacionar les benauran- 
ces amb les disposicions a rebre els dons de 1'Esperit Sant. En concret, Tomas 
relaciona ((Benaurats els pacificadors» amb el do de la SavieSa, perquk la pau 
apareix quan l'ordre és realitzat pels ~ a v i s ~ ~ ~ .  
6. El Verb etern com a Savies8a creadora 
Aquest és el moment més religiós del tema. Com era d'esperar en un autor 
260. Summa Theol. 1 q.5, a.5 co. La correspondencia coincident entre mode, especie i ordre 
amb la tríade mensura, forma ve1 num,?rus et pondus ha quedat palesada en el text. Son les 
maneres que té Agustí d'assenyalar l'estructura racional dels éssers. 
261. «Judicar d'alguna cosa per la scva causa més alta és propi de la saviesa. Tot ordre és 
propi de la saviesa d'algun ésser intel.ligeiit» (Contra gentiles 11 24). 
262. Contra Gentiles 1 1. 
263. Summa Theol. 11-11 q.45, a.2. 
264. «Septima beatitud0 (Beati pacifici) congrue adaptatur dono sapientiae (...) Per hoc quod 
ea in quibus pax constituitur debitum ortlinem rediguntur (...) Ordinare autem pertinet ad sapien- 
tiam» (Summa Theol. 11-11 q.45, a.6). 
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sintetic com Tomas, hi ha un moment en que la Saviesa, entesa simplement 
com el més alt coneixement, és assimilada al Logos diví: 
«Per Saviesa divina pot entendre's el Verb de D ~ u . » * ~ ~  
El context d'aquesta importantíssima afirmació és també un lloc summa- 
ment significatiu -Contra Gentiles IV 12-, ja que es tracta del capítol subse- 
güent a aquel1 en que Tomas aplica els principis de la seva teoria del coneixe- 
ment a la relació entre el Pare i el Verb266. Pero aquesta indicació no és sufi- 
cient per a comprendre tota la importancia i abast de l'entronització del Verb 
de Déu com a Saviesa en el món. La significació plena d'aquest element reli- 
giós i cristia apareix del tot clara si comparem la doctrina de Tomas amb la 
metafísica aristotilica. 
En el llibre primer de la MetaJisica, Aristotil enquadra i defineix el tema de 
la saviesa. Comenca parlant de l'experiencia, amb la celebre afirmació: «Molts 
records constitueixen una experiencia (...) 1 moltes experiencies donen lloc a 
una noció universal, que abasta una serie de casos semblants: cosa que permet 
el naixement de l ' a r t . ~ ~ ~ ~  L'experiencia la tenen naturalment els experts, que 
saben el quk pero no saben el perquk. En l'exemple de l'arquitectura, són els 
actuals paletes i manobres. En canvi, els coneixedors de l'art saben el perque, 
és a dir, la causa. Aquests foren els mestres d'obres. Per fi, arribem al savi, és a 
dir, al coneixedor de la ciencia: en el nostre cas, l'arquitecte. El1 sap la teoria i 
la pot ensenyar als altres, gracies al seu coneixement de les causes. Una tesi ho 
resumeix tot: la saviesa considera les primeres causes i p r i n ~ i p i s ~ ~ ~ .  
1 
En aquest punt, comenca una nova gradació ascendent: quan considerem 
1 que un home és savi? En  primer lloc, és savi el qui coneix tant com és possible 
el conjunt de totes les'coses i l'ordre'quie tenen entre elles, encara que no tingui 
la ciencia de cada cosa en particular. És savi, diríem avui, el qui té informació 
265. Contra Gentiles IV 12. Vegeu també la continuació d'aquest Iloc: «Ipsa conceptio inte- 
Ilectus, quae est interius verbum, sapientiae nomen accipere solet (...) Dei Filius est Verbum 
et conceptio Dei intell'igentis seipsum. Sequitur igitur quod ipsum Dei Verbum, tamquam sapien- 
ter mente divina conceptum proprie 'concepta seu genita Sapientia' dicatur.» Aixo respon a una 
precisió de Tomas que vol reservar el nom «Saviesa» tant per al Pare com per al Fill, mentre que 
a aquest li atorga el nom de ((Sapientia concepta». Vegeu: H. PAISSAC, Théologie dzi ,Verbe: Saint 
Augustin et saint Thomas, Paris 1951; A. CIRILLO, Cristo rivelatore del Padre nel kkngelo rii s. 
Giovanni secondo ilcommento di s. Tommaso d'Aquino, Roma 1988. 
266. L. CHAMBAT, Les missions des personrzes de la Sainte Trinité selon saint Thomas d'A- 
quin. Presence et zmion, Saint Wandrilie 1945. J. A. FIDALGO HERNANDEZ, La Santísima Trinidad 
en la Suma contra los Gentiles. Fuentes bíblicas, Pamplona 1985; A. KREMPEL, a doctrine de la 
relation chez saint Thomas, Paris 1952; G. MARENGO, Trinita e Creazione, Roma 1990. 
267. ARISTOTIL, Metafisica, Madrid, Gredos, 21982, pp. 4-5 (981 a). 
268. ARISTOTIL, Metafisica, 7-8. 10. 
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de les línies essencials d'un tema o d'un projecte, és a dir, el qui sap enqua- 
drar, definir i ordenar les coses, encara que no sapiga resoldre un detall del 
procés en q ~ e s t i ó ~ ~ ~ .  E n  segon Iloc, considerem savi el qui pot coneixer les co- 
ses rnés difícils. Finalment, és mes savi el qui coneix amb rnés exactitud i és 
capag d'ensenyar 1; ciencia que domina270. 
En aquest context, d'entre el conjunt de les ciencies, emergeix la saviesa, 
com a ciencia dels primers principis, i de les causes, que es desitja per ella 
mateixa, perque constitueix el bé i la finalitat de tot l'edifici del coneixement. 
Per aixo, li pertoca molt rnés de dirigir que d 'obe i~-~~* .  Aristotil, evidentment, 
no va parlar del Verb de Déu, en clan tinitaria i c r i s t ~ l o g i c a ~ ~ ~ .  Pero aixo no 
vol pas dir que parlés de la saviesa al marge d'un sentit religiós. Al contrari, 
la síntesi final és que la Saviesa 6s el rnés alt coneixement, perque és coneixe- 
ment de Déu: 
La (ciencia) rnés divina és també la més digna d'estima. En dos sentits és ella sola 
la més divina; perque Déu mateix és qui la posseeix principalment i perque versa sobre 
el que és diví. La Saviesa reuneix ella sola totes dues condicions: solament Déu sembla 
principi i causa a tothom, i una tal ciencia només Déu la té, o bé és el1 qui la té princi- 
palment. Per tant, totes les ciencies poden ser rnés necessaries que aquesta, pero de mi- 
llor no n'hi ha 
Aristotil va introduir el bé diví en l'ordre del món. Per aixo, els estats 
antics eren pagans, pero eren també religiosos. Perque la pietas, la sapientia i 
la religio eren enteses com a valors que havien de dirigir la societat. Tomas fa 
un pas arriscat en introduir el Verb diví en l'ordre i en la finalitat del món. El 
pas apareix encara rnés arriscat :si pensem que no es pot prescindir de la histo- 
ria del Verb, una historia que enclou l'encamació i la pasqua, respectivament 
com a descens de Déu a l'home i com a pas de mort a vida. El risc d'introduir 
el Verb de Déu en l'ordre i en la finalitat del món és el de voler entronitzar la 
saviesa cristiana per via de domini. La genialitat de Contra Gentiles 1 1 consis- 
teix a dir que la Saviesa de Déu feta carn va venir al món per donar testimoni 
de la Veritat, no pas per imposar-la. Tomas admet que el fi de l'univers con- 
sisteix en el bé de l'enteniment: en la fruició de la veritat per tothom. (Ja he 
dit que ordena tota l'estructura de l'univers a la criatura autoconscient.) És la 
Saviesa la que tendeix a fruir de la Veritat Primera. Pero la Saviesa feta cam 
no ha vingut al món per «impo.~ar la veritat sense l'ajut de cap consol» (Salva- 
dor Espnu), sinó per donar-ne testimoni. Hi ha una meravellosa suspensió de 
269. ARISTOTIL, Metafisica, 10. 
270. ARI~TOTIL, Metafisica, 1 1. 
27 1. ARISTOTIL, Metafisica, 1 1-16. 
272. A. BOSCARDIN, Dottrina tomi3,ta della creazione e libro dodicesimo della MetaJisica aris- 
totelica, Asolo 1966; M .  SANCHEZ SORONRO, Aristotele e S. Tomrnaso. Un confvonto nelle nozioni 
di assoluto e di materia prima, Roma 1981; F .  de P. SOUZA, A doutrina aristotélico-tornista da 
ciencia, Roma 1958 (litografiat pel Pontif. Institut Angelicum). 
273. ARISTOTIL, Metafiica 17. Sobre la ciencia de Déu, cf. R. IMBACH, Deus est intelligere, 
Friburg, Suissa 1976 (litografiat). 
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la voluntat de poder munda. No sera 1'Estat qui tindra la tasca d'imposar una 
lex religiosa que domini tots els ciutadans. La religió, com la saviesa, no se- 
gueix la llei, sinó la llibertat: llibertat religiosa per a tots els ciutadans; llibertat 
religiosa per a lYEsglésia, que, igual que el Mestre diví, té com a missió donar 
testimoni de la veritat i oferir-la lliurement a la llibertat del món. 
No caldra que 1'Estat sigui confessional, pero aixo tampoc no 17ha de portar 
a ser antireligiós, sinó al respecte civil de l'horitzó de transcendencia i d'espe- 
ranca propi de l'home i de la societat. 
Josep M. ROVIRA BELLOS0 
Bruc, 136, 3er. la. 
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Summary 
The study is centered on the knowledge process according to St. Thomas because from this knowledge- 
able perspective the main points of the Scholastic anthropology are reached. The steps of this process are: 
the intellectual knowledge as the ((essences. knowledge; the debate about ((natural)) knowledge that Thomas 
values as a permanent truth; the mutual implication of mind and will; the self-reflexion of the mind; the typical 
question of the universals' knowledge; the possible hornologation of the Tomist terminology and concepts 
with the actual science ... All these elements lead to a spiritual consideration -really not spiritualist- of the 
human subject open to God's knowledge and contemplative life in which the true wisdom remains. 
